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| GESCHICHTLICHE AUFSATZE | 


Das Friihjahrssymbol in österlicherLiturgie, Rede 
und Dichtung des christlichen Altertums'. 


Von Thomas Michels O.S.B. (Maria Laach). 


Alljährlich singt die Kirche in der Fastenzeit im Hymnus ** zu den 
Laudes im Hinblick auf Ostern: Dies uenit dies tua in qua reflorent 
omnia. Das Wort der Liturgie mag uns Anlaß sein, einmal der Frage 
nachzugehen, ob und inwieweit der Frühling seiner natürlichen Er- 
scheinung nach als ein Symbol übernatürlicher Wirklichkeit in österlicher 
Liturgie, Rede und Dichtung verwandt worden ist. Wir werden dabei 
erfahren, wie eine dem ersten Blick periphere Erscheinung österlicher 
Liturgie uns in die zentrale Erkenntnis des Festinhaltes von Ostern 
selbst einführt. Wir dürfen uns für die Wahl unseres Gegenstandes 
aber auch auf ein Wort des geistesmächtigsten aller christlichen Lehrer 
des Abendlandes, des heiligen Augustinus, berufen: Non igitur nos de 
sole et luna annuis menstruisue temporibus actionum nostrarum euenta 
coniicimus . . . sed ad rem sacrate significandam similitudines aptas” 
religiosissima deuotione suscipimus*. Ein solch passendes Gleichnisbild 
zur symbolischen Verdeutlichung des österlichen Festinhaltes ist die 
jährlich wiederkehrende Naturerscheinung des Frühlings. Auf zwei 
Wegen können wir die Verwendung des Frühjahrssymbols in der alten 
Kirche verfolgen. Der eine Weg wäre der: von den Erscheinungen des 
Frühlings in der vegetativen und animalischen Welt ausgehend, zum 
sinnlichen und geistig-geistlichen Verhalten des christlichen Menschen 
aufsteigend, die einzelnen Gegenstände und Erscheinungskomplexe auf- 
zuzeigen, die als Symbole des österlichen Frühlings in Wort und Lied 
der Kirche gebraucht worden sind. -Bei dieser systematischen Dar- 


1 Der Aufsatz ist im wesentlichen die Wiedergabe eines Referates, das auf 
der Generalversammlung der Görresgesellschaft in Koblenz 1926 in der Sektion für 
Altertumswissenschaft gehalten wurde. Er enthält die Grundzüge einer geplanten 
größeren Arbeit über den gleichen Gegenstand, zu deren Ergänzung der Verfasser 
für jeden neuen Hinweis dankbar ist. 

1a Jam Christe sol iustitiae aus dem 6. Jh. 

2 So zu lesen mit mehreren Hss. statt habitas. 

® Ep. LV ad Januarium CSEL XXXIV (Goldbacher) 183. 
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2 Thomas Michels 


stellung ergäbe sich dann aber der mißliche Umstand, daß die Belege 
ohne Rücksicht auf die Zeit und die Menschen, denen sie ihre Ent- 
stehung verdanken, anzuführen wären. Wir wählen deshalb den 
historisch sichereren und klareren Weg, indem wir versuchen, den An- 
teil zu beschreiben, den die verschiedenen Gebiete der Kirche in den 
verschiedenen Jahrhunderten an der Verwendung und Verwertung des 
Frühjahrssymbols gehabt haben. So wird unsere Frage zu einer Teil- 
frage der großen, die liturgiegeschichtliche Forschung immer mehr 
bestimmenden: einerseits nach dem Einfluß des Morgenlandes auf das 
Abendland in der Bildung und Ausbildung des liturgischen Lebens. 
andererseits nach dem selbständigen Anteil, den die einzelnen Liturgie- 
gebiete sowohl des Morgen- wie des Abendlande : an dieser Bildung 
gehabt haben. 

In der Auswertung des Frühjahrssymbols heben sich für das 
christliche Altertum drei Gebiete deutlich voneinander ab: das ara- 
mäisch-svrische, speziell ostsyrische, das griechisch- 
orientalische und das abendländisch-lateinische. Bei 
dem letzteren müssen wir wieder unterscheiden zwischen dem rein 
lateinischen und dem hellenistisch beeinflußten 
Liturgiegebiet. 

Wenden wir uns zunächst der syrischen Kirche zu, so 
müssen wir hier gleich eine Feststellung machen, die verbietet, von 
einer „Entwicklung“ des Frühjahrssymbols in dem geläufigen Sinne zu 
sprechen. Die Entwicklung steht, paradox gesagt, nicht in der Mitte 
und am Ende, sondern am Anfang‘. Sehen wir von anderen syrischen 
Lehrern und Dichtern ab, bei denen nur gelegentlich ein Hinweis auf 
das österliche Symbol begegnet, so ist es vor allen der Diakon der 
Kirche von Edessa, der hl. Ap(h)rem, der wie kein anderer Natur 
und Übernatur im Preise der österlichen Heilstat des Herrn und ihrer 
jährlichen Feier in der Kirche in der bekenntnisfrohen Ursprünglichkeit 
des großen christlichen Dichters miteinander verbunden hat. Man hat 
darauf hingewiesen, daß manche Lehrgedichte Ap(h)rems nicht immer 
die Höhe des christlichen Hymnus einhalten. Das trifft zu. Dabei ist 
es aber ebenso sicher, daß in den Dichtungen der Folgezeit kaum mehr 
die Unmittelbarkeit und der Reichtum der Motive wiederkehren, wie sie 
bei Ap(h)rem aus der intensiven Durchdringung der natürlichen und 


* Auf die Ursachen einzugehen, wäre nur im Rahmen einer größeren, auch 
andere Momente noch berücksichtigenden Untersuchung über den Einfluß der ara- 
mäischen Kirche auf die Entfaltung der Liturgie möglich. Hier sei nur die Tatsache 
selbst mit aller Schärfe herausgestellt. Die Liturgiegeschichte ist eine verhältnis- 
mäßig junge Wissenschaft und darum noch in der glücklichen Lage, Gedankengänge 
abzuweisen, die z. B. in der Kirchengeschichte noch immer die wahre Einsicht in 
die Höhen- oder Tiefenlage des christlichen Lebens in den verschiedenen Epochen 
der Kirchengeschichte beeinträchtigen. 
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Das Frühjahrssymbol in österlicher Liturgie, Rede und Dichtung. 


übernatürlichen Elemente seiner Dichtung sich ergeben. Die griechisch- 
lateinischen Väter sind viel stärker als der Syrer durch die antike Tra- 
dition gebunden, so sehr auch Gregor von Nazianz beispielsweise durch 
Ap(h)rem formal und inhaltlich beeinflußt ist. Die Verse der mittel- 
alterlichen Tropen- und Sequenzendichter sind schon durch den ge- 
fälligen Fluß ihres Lateins vor jedem allzu starken Ausdruck der 
inneren Ergriffenheit bewahrt. An den Dichtungen und gehobenen 
Reden Ap(h)rems läßt sich ermessen, wie hoch die festliche Bewegtheit 
der syrischen Kirche in der Begehung der österlichen Feier gewesen 
sein muß, wenn sie in einem so erfüllten Ausdruck wie bei ihm auch 
in fremder Sprache noch zu uns zu sprechen vermag. Man mag der 
Gehaltenheit der Griechen den Vorzug geben vor der elementaren Kraft 
des Syrers, die Tatsache der größeren Fülle und reicheren Aussprache 
des Festinhaltes von Ostern bleibt dem Syrer. 

Suchen wir aus der Fülle des von Ap(h)rem Dargebotenen das eine 
oder andere herauszuheben, so ist für ihn vor allem die Verbindung 
mit der jüdischen ‘lradition und der Heilsgeschichte des Alten Testa- 
mentes in der Hervorhebung des Nisan als des ersten Monates be- 
zeichnend °. Noch im 10. Jh. ist auf syrischem Boden die Frage gestellt 
worden‘, warum das Jahr nicht im April, sondern im Oktober beginne. 
Die Antwort interessiert weniger als die Frage. Sie beweist, wie lebendig 
um diese Zeit noch das Bewußtsein war, daß nicht der Anfang des 
bürgerlichen Jahres, sondern die Höhe des Kirchenjahres das Jahr er- 
öffnen müsse ', 

Für Ap(h)rem ist der Nisan die Mitte des Jahres®. Ihn umgeben 
zur Rechten und Linken alle Tage und Monate. Zur Rechten steht die 
eine Hälfte der Monate, zur Linken die andere. Am weitesten steht der 
Tischri, der ihm seine Gaben darbringt”. Zwei Monate sind Ap(h)rem 
besonders ausgezeichnet, der Kanun und der Nisan, der Monat der 
Geburt und der Auferstehung *’. Der Nisan aber geht dem Kanun voran. 
Denn herrlicher als die Geburt ist die Auferstehung. Der Kanun segnet 


° So schon bei Aphraates, Demonstr. XII de Paschate (Patrol. Syr. acc. R. 
Graffin p. I t. 1 507): die mensis primi qui est Nisan, mensis florum, mensis pri- 


7 
f 


mus anni. 
6 In der fälschlich Georg von Arbela zugeschriebenen Schrift Expositio offi- 


ciorum ecclesiae (CSCQ Ser. I). 
7 Ambr., ep. 23 (PL 16, 1030) bezeichnet die Karwoche als ultima, August., = 
In loh. Eu. tract. XIII 14 (PL 35, 1500) als nouissima. | 
® Bei Zeno von Verona ist es der Ostertag selbst: Tract. XLV De die dominico a 
Paschatis 1 (PL 11,502): Dies uero ad sacramentum pertinet resurrectionis Domini ; 
nostri lesu Christi, qui in omnibus omnia est, qui uere aeternus est ac sine nocte ‘’ 
dies, cui duodecim horae in Apostolis, duodecim menses seruiunt in Prophetis, quem 3 
Euangeliorum salutaria quattuor praedicant tempora, cui non anniuersarii, sed quo- 
tidiani fructus respondent... 
® Th. « Lamy, S. Ephr. Syri hymni et sermones 11 363 s. 
10 A. a. 446. 
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den Anfang des Jahres, der Nisan läßt die Saaten aufsprießen, weil 
er der Monat der Auferstehung ist''. Der Nisan hebt das Gewicht, durch 
das die Welt beschwert wird. Von den Herzen nimmt er die Last, von 
den Quellen die Decke '‘. Er löst die Hände und Füße, die der Winter 
gebunden hat, er erlöst die Kaufleute dadurch, daß er ihnen — echt 
orientalisch — Wege durch die Flüsse bereitet. Er kleidet die kahlen 
Bäume; denn er ist ein Bild des Vaters der Waisen. Er bedeckt die 
Blößen der Erde, wie der Herr die Blöße der Eva im Paradiese bedeckt 
hat**. Unwillkürlich geht in diesen Bildern die natürliche Beschreibung 
in die symbolische Deutung über. Aber auch ausdrücklich wird der 
Nisan in seiner übernatürlichen Heilsbedeutung gefeiert. 

Er ist der Siegesmonat. In Ägypten war er siegreich. Die spons« 
regis führte er aus Ägypten heraus. Aber im gleichen Monat, in dem 
er sie mit den Schmuckstücken bekleidete, hat er sie ihr wieder aus- 
gezogen '*. Der Nisan, der alle Blumen erneuert, konnte das veraltete 
Volk nicht erneuern ''. In einer ganz neuen Wendung wird der urchrist- 
liche, vom Heiland inspirierte, von Paulus und Johannes ausgeführte 
Gegensatz der Altheit und Neuheit aufgenommen und verwertet. Im 
Nisan, sagt Ap(h)rem, findet der gehörnte Stier '” neue Weide. Im Nisan 
hat der Wildesel den Sohn durchbohrt. Stärker noch wird die Be- 
ziehung zu Ostern ausgesprochen: der Nisan und Ostern sind Brüder, 
die frohen Boten der Frohbotschaft'‘. Das Jahr betet den Besieger 
des Todes durch seinen Sohn, den Nisan, an. Wie beim Tode die 
Elemente trauerten, so ziemt es sich, bei seinem Triumphe den hoch- 
heiligen und heilbringenden Tag mit größtmöglichem Aufwand zu 
begehen. Erde, Luft und Himmel schmücken sich, um den Menschen 
durch ungewohnte Helligkeit zu erfreuen. Im Vollmond des Nisan 
strahlt eine ungewohnte Heiterkeit von den Stirnen aller nieder '*. In 
großem Aufzug zieht der Nisan vor dem Bräutigam einher, damit 
der Bräutigam sich freue über seine Braut*’. Im Monat Nisan hat 
der Herr die ägyptische Tyrannis unterjocht, im Monat Nisan die 
Schuld Adams getilgt, weil, wie Ap(h)rem als wahrscheinlich an- 
nimmt, Adam im Nisan gefallen ist”. Hier erkennt man das Be- 
streben, die größten Heilstatsachen in den heilbringenden Monat Nisan 
zu verlegen. Daß die Welt im Frühling erschaffen worden sei, war 


11 Lamy IV 408. 

12 Auch hier wieder die Parallele bei Zeno a. a. O. 501: discussa conuolutae 
hiemis tristitudine, 

13 Lamy II 763s. Vgl. C. Macke, Hymnen aus dem Zweiströmeland (1882) 201 f. 

14 A. a. O. 755s. 15 Lamy I 617s. 

16 Lamy I 619ss. Ps. 68 (67), 31. 17 A. a. O. 637s. 

18 J, S. Assemani, S. Patris nostri Ephraemi Syri op. omnia quae exstant 
yraece, latine, syriace... II 603 ss. 

19 Lamy II 750. 

20 Assemani III 603; Lamy Il 499s. 
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Das Frühjahrssymbol in österlicher Liturgie, Rede und Dichtung 5 
Heiden™ wie Juden*® vertraut. Zur Schöpfung tritt im Christentum 
die Erlösung und alles, was zu ihr in einer unmittelbaren Be- 
ziehung steht ””. 

Eine Gabe des Nisan deutet Ap(h)rem mit besonderer Liebe aus. 
Im Nisan treten die Blumen aus ihren Kelchen hervor. Sie werden 
gepflückt und verlassen ihre kahlen Stengel und dienen dazu, andere 
zu bekränzen ”'. Aber die sichtbaren Kränze sind nur ein Bild der un- 
sichtbaren Kränze, die an diesem Tage geflochten herden. Der Nisan 
dient der Kirche im Kleid und Schmuck von Blumen °”. „Siehe, Kränze 


21 Vergil, Georg. Il 336 ss.; Peruigilium Veneris 2: uere orbis natus est. Vgl. 
auch Fedor Schneider, Uber Kalendae lanuariae und Martiae im Mittelalter (Arch. 
f. Relig. 20 [1920—21] 399 Anm. 2). 

22 Philo von Alex. ist die Tag- und Nachtgleiche des Frühlings Bild und Ab- 
bild jenes Anfangs, an dem die Welt erschaffen wurde. Die österliche Feier im 
Frühling ist ihm ein Denkmal des Ursprungs der Welt: De spec. leg. lib. II (de 
septen.) 19. 

23 Die jüdische Tradition wird durch die Christen aufgenommen und weiter- 
geführt: Murinus Fragm. Hom. de Pascha, Pitra Spic. Solesm. I 542: /d congruum fuit 
pascha Iudaeorum in aequinoctio (hoc est) in VIII Kal. Aprilis celebrare, ut in aequi- 
noctio renouatio nouissima mundi et redemptio esset per crucem Christi, quia in 
aequinoctio fuit constructio et compositio mundi, ut non dispar sibi inuicem fieret 
utraque renouatio. Eusebios, zeoi rjs tot Ilaoya éootis (PG 24,697). Kyrillos Hier., 
Cateck. XIV 10 (PG 33, 836). Ambrosius, Exam. I 4,13 CSEL XXXII (Schenkl) 11: 
In hoc ergo principio mensuum caelum et terram fecit, quod inde mundi capi 
»portebat exordium... Aponius, In Cantic. Cantic. explan. (cur. H. Bottino et 
I. Martini 1843) 77: Quo tempore creata in principio omnis intelligitur creatura, 
et ipse homo de limo terrae formatus est, quo tempore de Mesopotamia ad pro- 
priam sedem reuocatus est lacob, quo tempore filii Israel de terra Aegypti sunt 
educti, et in Christi figura, agni uel haedi sanguis Aegypti uastatorem exclusit, quo 
tempore terram repromissionis transmisso lordane ingressi sunt, et eo tempore 
Redemptor noster Christus de conualle lacrymarum ad Paradisi montem, suae mortis 
exemplo, ecclesiam uocat... Noch Petrus Cap. ad litt. XX in art. 11 (Pitra Spic. 
Solesm. II 116) schreibt: Ver est unum de quattuor temporibus anni. Hoc tempore 
creditur conditus mundus. (Das creditur Anklang an Vergil, Georg. II 338: credide- 
rim?) Designat autem nouitatem uitae uel renouationem noui hominis factam per 
Christum... Ver autem in ascensu solis solet esse et facit praeterire tempestatem 
et pruinam hiemalem, serenitatem aduenire et arbores frondescere. Tunc etiam aues 
incipiunt cantare, flores etiam apparere et agri uirescere. Ergo ascendente uero sole 
iustitiae ...tranquillitas uitae spiritualis data est ecclesiae. Die Zeugnisse ließen sich 
mehren. Dahin gehört auch die Aufteilung der Schépfungstage auf die Osterwoche 
in der altspanischen Liturgie: M. Férotin, Le Liber Mozarabicus Sacramentorum 
(Mon. eccl. liturg. VI) 253 ss. 

24 Die Freude an der Bekränzung schließt nicht aus, daß Ap(h)rem an 
anderer Stelle gegen jede götzendienerische Verwendung des Kranzes Stellung nimmt, 
in der Rede auf das Osterfest zum Lobe des hl. Kreuzes (Bibl. d. Kirchenv. 1870. 
übertr. von P. Zingerle, 370 ff.): „Wir brauchen nicht die Vorhöfe mit Kränzen aus- 
zuschmücken.“ „Bekränzen wir die Plätze vor den Türen wie Christen, und nicht 
wie die Heiden mit Lorbeer und Blumen und anderem Zeuge, wie es die Heiden 
und Juden tun.“ Ihm folgt Gregor von Nazianz in seiner Rede auf die Theophanie 
des Herrn (PG 36, 316): Mi) roödvo« orepyavoowuer. 

25 Lamy II 750. 
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um Kränze sind geflochten und an die Türe des Ohres hingehängi 
worden.“ Die Blumen aber sind die heiligen Schriften, die Gesänge 
der Knaben und Jungfrauen, deren Stimme wie die Sonne über die 
Menge Blumen streut. Diese Blumen sollen mit denen gemischt werden, 
die auf eines jeden Erde blühen. So soll der Bischof seine Homilien, 
die Presbyter sollen ihre encomia, die Diakone ihre Lektionen, die 
Jünglinge ihre jubelnden Rufe, die Knaben ihre Psalmen. die Jung- 
frauen ihre Lieder, die Fürsten ihre Akte, die Laien ihr sittlich-gutes 
Leben darbringen. Endlich wird dann der Kranz selbst noch gefeiert. 
In ihn hineingeflochten ist die Reinheit. In ihm triumphiert der Glaube. 
Es glänzt in ihm die Demut. Es funkelt in ihm vielfarbige Heiligkeit. 
Es strahlt in ihm eine große Liebe, die Königin aller Blumen ’*°. 

Ein Doppeltes fällt bei Ap(h)rem auf: einmal die Unabhängig- 
keit von irgendwelchen mythischen Vorstellungen 
seiner heidnischen Umwelt, und dann die Einzigartigkeit der 
meisten von ihm verwendeten Motive. Was das Erste 
angeht, so ist er völlig frei von Vorstellungen, die, wenn auch als 
Gegensatz, bei den hellenistisch gebildeten Vätern nicht selten sind. 
Es ist not, das gegenüber Versuchen zu betonen, die österlichen Myste- 
rien ihrem innersten Kerne nach in irgendeine Beziehung zu mythischen 
Vorstellungen der Heiden zu setzen, wie es beispielsweise H. Zimmern 
getan hat”, 

Wie weit Ap(h)rem in den verwendeten Motiven abhängig ist von 
seinen Vorgängern in der syrischen Kirche, wie weit sie sein persön- 
liches Eigentum sind, läßt sich nicht mehr mit Sicherheit feststellen. 
Soweit wir sehen können, steht Ap(h)rem mit den meisten seiner Bilder 
und Motive durchaus allein. Das gilt auch im Hinblick auf die christ- 
lichen Prediger und Dichter nach ihm. Gemessen an dem Reichtum 
dessen, was Ap(h)rem bringt, ist die griechische und lateinische Predigt 

26 Lamy II 751s. 

27 Das babylonische Neujahrsfest: Berichte über die Verh. d. Kgl. sachs. Ges. 
d. Wiss. zu Leipzig, Phil.-hist. Kl. 58. Bd. (1906) 3. Heft; 70. Bd. (1918) 5. Heft. 
Er vergleicht dort das Leiden und den Triumph Bel-Marduks an seinem Hauptfeste 
im Frühling mit dem Leiden und dem Triumph unseres Herrn. Es macht ihm 
nichts aus, „eine Änderung in der Reihenfolge der mythischen Züge“ vorzunehmen. 
Z. sieht nicht, wie wenig alle äußere Ähnlichkeit an den einzigartigen Inhalt 
des Leidens- und Auferstehungsmysteriums Christi und der Kirche irgendwie heran- 
reicht. Es ist schade um die Arbeit und Gelehrsamkeit, die an solch relative 
Erkenntnis gesetzt wird, die darum notwendig fehlgehen muß, weil sie die Absolut- 
heit der Heilstatsachen des Christentums vom vermeintlichen Standpunkt „objek- 
tiver“ Wissenschaft nicht zu erfassen vermag, und die doch den Mut hat, sich an 
ihrer Erklärung zu versuchen. Sie gräbt sich ihr eigenes Grab, wenn sie die ge- 
fundene Erkenntnis durch einen Satz wie diesen wieder abschwächen muß: „Dabei 
kann man natürlich über die stärkere und schwächere Schlagkraft der einen oder 
anderen angeführten Parallele verschiedener Meinung sein.“ Wie verschiedener 
Meinung, ahnt Z. wohl nicht. 
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und Kirchendichtung arm. Das hindert nicht, ihre anderen Vorzüge 
zu sehen: die reife Schönheit ihres Wortes, die Klarheit und Gehalten- 
heit ihres Ausdrucks und die Verhaltenheit der inneren Bewegung. In 
den Motiven aber gehen sie kaum über diejenigen hinaus, die auch 
von den heidnischen Schriftstellern der griechisch-römischen Antike 
gebraucht werden”. Es braucht das nicht immer Abhängigkeit von 
diesen zu sein. Die gleichen Erscheinungen wirken unter gleichen Be- 
dingungen in gleicher Weise. Es ist eine Frage der dichterischen und 
oratorischen Begabung und, bei unserem Gegenstand, vor allem auch 
der Höhe des Glaubens. wie sie angewendet werden. Es wäre darum 
nicht viel gewonnen. wenn wir diese Motive oder die Anklänge an sie 
dureh die griechische und römische Literatur zurückverfolgen wollten. 
Gerade bei dem christlichen Prediger und Dichter bleibt ein Höheres, 
das sich nicht mit den Mitteln philologischer Akribie und historischer 
Methode fassen läßt. Diese natürlichen Motive, so herrlich sie beispiels- 
weise*** von Gregor von Nazianz beschrieben werden, machen 
auch nicht das Besondere dieser Reden und Dichtungen aus. Es liegt in 
der Art, wie Irdisches und Geistliches, Natürliches und Übernatürliches 
in der Vollkommenheit des Symbols miteinander vereinigt werden. Die 
Freude an der mannigfaltigen Schönheit des natürlichen Frühlings 
baut dem Prediger und Dichter die Stufen zum Lobe der alle irdische 
Schönheit übersteigenden Größe und Erhabenheit des österlichen Früh- 
lings. Als Beispiel mag die Rede Gregors auf den „Neuen Sonntag“ 
gelten ?'. Nachdem Gregor die bunten Erscheinungen des sichtbaren 


28 Als besonderes Motiv nenne ich unter ihnen das von Gregor gebrauchte 
Bild vom Delphin: „Nun führt man auf See das Schiff aus dem Hafen, vom Segel 
beschwingt, mit Liedern der Schiffer zum Schlage der Ruder, mit frommen zumeist. 
Hoch wirft sich herum im Kreis der Delphin. Gar lieblich versteht er zu blasen. 
Aufschießend im Sprung begleitet er die Schiffer mit frohem Behagen“ (Rede auf 
den neuen Sonntag: PG 36, 617; Übertragung im „Siegel“ II [1926] 51). In einem 
späten Kalendarium aus Ägypten (Ms. suppl. gree de Paris no. 292, fol. 555) be- 
gegnet, allerdings für den 30. Mai, die Notiz: Pisces seu delphini aquis supernatantes 
bonum praebent omen. Für Venantius Fortunatus hat B. Krusch die Anklänge 
im Anhang zu dessen Werken gesammelt: Mon. Germ. hist. Auct. antiqu. IV 2, 132 ss. 

28a Während des Druckes macht mich mein Mitbruder H. Frank auf Euse- 
bios’ Rede über die Feier von Ostern aufmerksam (PG 24, 693 ff.), in der er wie 
Gregor von der natürlichen Schönheit des Frühlings zur Herrlichkeit des geistlichen 
aufsteigt. Besonders schön wird die österliche Neuschöpfung mit der Schöpfung 
am Anfang der Welt verbunden. In christlicher Mysteriensprache heißt es hier: 
roörov (sc. xarodv) xai 6 Socio tod aduravros td tig 
nai cijv olzovwErnv 6 wéyas pwothe eboeBelag abyaisg nare- 
Adungvve nai yevéAvov xdauov 6 megréyerv Zoixe. Bei Eusebios wird 
wie bei Gregor und Kyrillos die geistliche Fruchtbarkeit dieser Zeit betont. 

2° PG 36, 608 ss. Die Rede ist nicht nur ein leuchtendes Beispiel für die große 
Rednergabe Gregors, sondern auch dafiir, was der Prediger der alten Kirche von 
seinen Zuhörern an hohem Verständnis erwarten durfte. 
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Frühlings beschrieben hat, geht er zur symbolischen Deutung über *: 
„Nun ist der Frühling der Welt, der geistliche Frühling, Frühling den 
Seelen, Frühling den Leibern, Frühling mit Augen zu schaun, Früh: 
ling nicht zu erschaun. Möchten wir seiner teilhaft werden auch da 
drüben, herrlich verwandelt und neu zu neuem Leben erhoben, in 
Christus Jesus unserem Herrn, dem alle Herrlichkeit, Ehre und Herr- 
schaft sei mit dem Heiligen Geiste zur Herrlichkeit Gottes, des Vaters.“ 
Die Rede lenkt die Aufmerksamkeit noch auf eine andere Tatsache. 
Schon einleitend hat Gregor gesagt: „Die Königin der Jahreszeiten 
geleitet den König der Tage und spendet mit offener Hand, was Schönes 
und Frohes sie hat.“ Am ‚Neuen Sonntag“ hat Gregor die Rede gehalten. 
Er ist ihm „der König der Tage“. Es überrascht, nicht den Oster- 
sonntag als solchen bezeichnet zu hören”. Er ist doch sonst in der 
gesamten altchristlichen Literatur der ..erste Tag“, der „ewige Tag“. 
der „Tag“ schlechthin *. Äußert sich in dem Preise des Neuen Sonntags 
durch Gregor nur die Übersteigerung des Redners, die dem Augenblick 
entspringt, oder stoßen wir hier auf eine Weiterentwicklung der öster- 
lichen Feier, die wir zuerst bei Gregor fassen können? Das Erste ist 
u. E. durch den kunstvollen und überlegten Aufbau der Rede ausge- 
schlossen. Wohl aber legt sich ein anderes nahe. Gregor fühlt selbst, 
daß er dem Neuen Sonntag zu viel des Lobes spende, und verbessert 
sich deshalb durch den Einwurf: „Was soll das? so geht die Rede 
herum. War denn nicht Neutag der erste Sonntag, der Sonntag nach 
der heiligen Nacht und nach dem Lichtertragen?“ Und antwortet: 
„Jener war des Heiles Tag, dieser ist der Geburtstag des Heiles. 
Der schied Grab und Auferstehung. dieser ist ganz der zweiten Schöp- 
fung.“ Die Erklärung ist nicht durchschlagend. Gregor sieht sich einer 
Gegebenheit der Festentwicklung gegenüber, die er begründen muB. 
Ich sehe den Gang der Entwicklung bis auf Gregor folgendermaßen: 
Die Festlegung des Osterfestes auf den Sonntag führte zur Hervor- 
hebung dieses Tages als des ersten aller Tage. An ihm hatte die 
Schöpfung begonnen. Darum konnten die feiernden Attribute, die 
schon die jüdische Spekulation diesem Tage gab. auch auf ihn bezogen 
werden, ganz zu schweigen von der Tatsache der Neuschöpfung, die 


80 Darin systematischer und bewufier als Ap(h)rem, bei dem natürliche und 
übernatürliche Wirklichkeit sich unmittelbar zur Einheit des Symbols verbinden. 
Text der Rede nach der Übertragung im „Siegel“ II 46 ff. 

31 Ap(h)rem nennt in seiner Rede auf das Osterfest zum Lobe des hl. Kreuzes 
(übers. von P. Zingerle: Bibl. d. Kirchenv. 1870, 370 ff.) Ostern „die Herrin und 
Königin aller Feste“, 

32 Das Wort des 117. Ps.: Haec est dies quam fecit Dominus ist immer wieder 
auf Ostern bezogen worden. Eine Übersi.ht über das lat. Schrifttum des christ- 
lichen Altertums mit Hilfe des Jos. Derkschen Apparates von Schriftzitaten (zum 
Teil in Beuron) ergab nicht weniger als rund fünfzigmal die Verwendung und Kom- 
mentierung dieses Verses. 
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durch die Auferstehung Christi vollendet war. Unter dem Einfluß 
jüdischer Traditionen wurde alles, was man dem idealen achten Tag. 
der öydods, zueignete, auf den ersten Tag übertragen °. Statt des ersten 
Tages ist dann tatsächlich der achte Tag. der ja in Wirklichkeit wie 
jeder Sonntag wieder ein erster Tag war, zum Träger dieser Zu- 
eignungen geworden. Dieses muß schon vor Gregor geschehen sein. 
Denn Gregor beruft sich ausdrücklich auf die alte Begehung des 
Neuen Sonntags °*. Wir sind nun in der glücklichen Lage, ein gleich- 
zeitiges Zeugnis aus Syrien zu besitzen, das die gleiche Begründung für 
die Feier des Neuen Sonntags bringt. Es ist die Homilie auf den Neuen 
Sonntag, als deren Verfasser von dem Herausgeber M. Kmosko* und 
von A. Baumstark * der ältere Märüt(h)ä von Maiperqat ver- 
mutet wird. Die Homilie behandelt das Wunder dieses Sonntags an 
dem ungläubigen Thomas. Einleitend wird gefragt. warum dieser 
Sonntag der „Neue Sonntag“ heiße, und der Verfasser antwortet darauf 
mit den fast gleichen Worten wie Gregor: ..Der Tag der Auferstehung 
ist Mysterium der Erlösung. dieser aber Geburtstag der Erlösung.“ 
Woher stammt diese Begründung? Die Rede Gregors ist 383 gehalten 
worden, die Homilie Märüt(h)äs sicher später. Zwei Möglichkeiten 
stehen offen: entweder hat Märüt(h)ä die Rede Gregors gekannt und 
ihr seine Begründung entnommen. oder aber Gregor und Märüt(h)ä 
verdanken sie einer dritten, dann wohl svrischen Quelle **. Mit alledem 
ist die Frage noch nicht gelöst. wie wir uns liturgiegeschichtlich die 
Entstehung des Neuen Sonntags zu erklären haben. A. Baumstark weist 
auf eine merkwürdige Erscheinung der Perikopenentwicklung hin. 
die wohl der Beachtung wert ist. In dem ältesten syrischen Lek- 
tionarsystem ** begegnet die Tatsache. daß am Sonntag nach Ostern 


88 Wir dürfen nicht annehmen, das seien irgendwelche Gedankenspielereien 
phantastischer Köpfe gewesen. Es ist kein Zeichen höherer Erkenntnis, daß wir 
weitgehend den Sinn für die Zahlensymbolik verloren haben. Ohne das Verständnis 
für sie sind kostbare Stücke altchristlicher Predigt, beispielsweise bei Augustinus, 
gar nicht zu verstehen. Gewiß ist sie oft zu krausen Spielereien mißbraucht worden, 
aber das hindert nicht, ihren wahren Wert anzuerkennen. 

34 „Neutag zu ehren ist alter Brauch und guter Brauch. Besser aber das Neue 
zu ehren durch den neuen Tag. Und das nicht einmal, sondern so oft, als ein jedes 
Jahr bringt umkehrend wieder den Tag, damit nicht mit der Zeit die schönen 
Gebräuche verschwinden und im dunklen Strom vergehn der Vergessenheit.“ 

35 Oriens christ. 3 (1903) 384 ff. 

36 Syr. Literaturgesch. 54. 

37 Ich möchte die Frage offen lassen, da für beides gute Gründe beigebracht 
werden können. Die spekulative, um nicht zu sagen dialektische Begründung legt 
es allerdings nahe, daß nicht ein Syrer, sondern ein Grieche sie gefunden hat. Bei 
Gregor ist sie zudem organischer in den Aufbau der Rede eingefügt. 

88 F, C. Burkitt, The Early Syriac Lectionary System (From the Proceedings 
of the British Academy, Vol. XI). Vgl. A. Baumstark, Neuerschlossene Urkunden 
altchristlicher Perikopenordnung des ostaramäischen Sprachgebietes (Or. christ. 3. S. 
1 Bd. 1. Heft [1926] 1 ff.). 
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„Jo. 1, 1—34 als Evangelienperikope des — offenbar eucharistischen — 
Gottesdienstes zur sechsten Tagesstunde“ vorgesehen ist. In ihr ist 
nach Baumstark „unverkennbar das Kopfstück einer ursprünglich in 
der frühchristlichen Welt weit verbreitet gewesenen Lectio continua 
der österlichen zevr)20001) aus Jo. erhalten, und in Berührung mit dem 
jakobitischen Lektionar des Patriarchen Athanasios V. nennt als 
AT.lichen Lesestoff desselben Gottesdienstes noch eine lakonisch kurze 
Gesamtrubrik die Anfänge ‚der Propheten‘ d. h. gewiß aller regelmäßig 
in dem Elfer-Schema vertretenen Einzelteile des AT.“ ”. Baumstark 
macht ferner darauf aufmerksam“, daß das Kopfstück der Johannes- 
perikope als Meßperikope schon des Ostersonntags für Antiochien 
bereits durch die Severushomilien 23 und 24 bezeugt ist. ..In Jerusalem 
war sie von Hause aus gleichfalls auf den Weißen Sonntag hinaus 
geschoben.“ Danach hat man also im syrisch-palästinensischen 
Liturgiegebiet, um Ostern für die dem Auferstehungsmysterium ent- 
sprechenderen Perikopen frei zu bekommen, den Beginn der lectio 
continua auf den folgenden Sonntag hinausgeschoben. Ob der Sonntag 
daher den Namen des „Neuen bekommen hat und die spekulative 
Begründung, wie wir sie bei Gregor und Märüt(h)ä finden, dem erst 
nachgefolgt ist oder ob nicht gerade die spekulative Durchdringung 
dem liturgischen Brauch vorgearbeitet hat. möchte ich noch dahin- 
gestellt sein lassen. 

Das Lob des ersten Tages, wie Gregor es königlich gesungen hat. 
lebt bis heute in der griechischen Kirche weiter. Der berühmte 
Osterkanon, den die Kirche des Ostens alljährlich auf der Höhe ihrer 
Osterfreude singt, ist fast ganz aus Worten Gregors zusammengesetzt * 


39 A. a. O. 8. Bei Burkitt bezeugt sind die initien für I. Samuel, Isaias. 
Osea (?), Jeremias. 

40 A. a. O. 8 Anm. 2. 

41 A, v. Maltzew, Fasten- und Blumen-Triodion (1899) 671 ff. z. B. im ersten 
Hirmos ,,Auferstehungstag! Glückverheißender Anfang. Glanz von der Feier wollen . 
wir nehmen.“ Wörtlich aus der Rede auf das heilige Ostern: PG 35, 396. Über- 
tragung im „Siegel“ II (1926) 43. Ebenso im dritten Hirmos mit der herrlichen 
Antithese: „Gestern ward ich mit ihm gekreuzigt. Heute bin ich verherrlicht mit 
ihm. Gestern war ich mit ihm bei den Toten. Heute lebe ich wieder mit ihm,“ aus 
der gleichen Rede. Und der berühmte achte Hirmos: 

„Das ist der berühmte und heilige Tag, 

Der erste der Tage, ihr König und Herr, 

Das Fest der Feste, die Feier der Feiern, 

Da Christus wir feiern in ewige Zeit,“ 
wenn auch nicht wörtlich in allem zu belegen, so doch ganz seines Geistes. Den 
gleichen Geist atmet die Beschreibung des Ostertages durch Eustathios in der 
uita S. Eutychi (Acta SS. April. t. I Appd. LXVIII): ’Eveornzev 6 nxareds, 16 nAı- 
tod yodvov, 6 orepavog tod Evıavrod, 62 r@v éviavtdy h yonsıdıns, 
trav Eopri, nal raviyvgıs aarnytgewy, anagyh tis dvaord- 
sews, Xovotod tod Peod ’Avdoracis, xad’ Iv cov éniviniov Öuvov ol Ev obeav@ 
ve nal éni yijs aAéov ... 
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Seit dem 5. Jahrhundert haben ja die Kirchendichter begonnen, neben 
den Schriftstellen in ihre Stücke Fragmente von Homilien der Väter 
aufzunehmen. 

Die gleichen Gedanken und Motive wie Gregor hat Kyrillos 
von Alexandrien besonders in seiner 9. Osterhomilie entwickelt“. 
Auch er feiert den vornehmsten der Tage, dem die wohlgesetzte Rede 
gebührt. Auch er erhebt in echt hellenischer Freude an der schön 
gebildeten Welt das reine Sonnenlicht und den schönen Schmuck der 
Berge und Wälder. Den Bauer, den Winzer führt er bei ihrer Arbeit 
vor. So gäbe es noch tausend Dinge zu besingen. Aber nicht darin 
sieht er die hohe Preiswürdigkeit dieser Tage. Die menschliche 
Natur lebt wieder auf, die Herrin aller Naturdinge. Denn die Früh- 
lingszeit bringt die Auferstehung. durch die wir alle zur Neuheit des 
Lebens verwandelt werden. Wir alle müssen in dieser Zeit, die besser 
ist als alle anderen Zeiten, unsere Natur erneuern. Mit Liebe verweil! 
Kyrillos bei der Beschreibung und Verherrlichung dieser Umwandlung. 
„Ein geistiger Frühling ist uns geworden, der uns Psychiker zu Pneu- 
matikern macht, vollkommen geweiht zur rechten Gottesverehrung.” 

Es wäre noch manches Zeugnis anzuführen, das von der Er- 
neuerung im österlichen Frühling spricht. Namentlich die Stelle des 
73. Psalms aestatem et uer tu plasmasti ea hat oft Anlaß gegeben. 
auf sie einzugehen. Wollten wir all dem nachgehen, so müßten wir 
über unser Thema hinaus den Gedanken des ..neuen Lebens“ überhaupt 
zum leitenden unserer Untersuchung machen. Er würde uns auch ein 
reicheres Material namentlich in der Liturgie im engeren Sinne er- 
schließen. Denn es ist klar, daß sich dem Redner und Prediger wie 
auch dem Exegeten — beide Funktionen sind in der alten Zeit zumeist 
miteinander verbunden, da alle Predigt vom Schriftwort herkam oder 
es erklärte — leichter Gelegenheit bot, das Bild vom Frühling in seine 
Worte einzubeziehen, als dem Liturgen. der den dogmatischen Inhalt 
der österlichen Mvsterien nicht durch eine reiche Rhetorik verbreitern 
durfte. Deshalb finden wir auch in der eigentlichen Liturgie nur wenige 
Anklänge an das österliche Friihlingssymbol**. Ansatzpunkte dazu waren 
zweifellos in den eucharistischen Hochgebetendes Ostens. 
den Präfationen, Illationen und Contestationen des 
Westens gegeben. Aber in keiner Liturgie vermochte ich eine aus- 
führliche Bezugnahme darauf zu finden, obwohl man es bei den grie- 
chischen Liturgien mit ihrer breiten Ausführung der Schönheit des 


42 PG 77, 577 ss., bes. 581. Vgl. auch Hom. XVI, ibid. 748 ss. 

#3 Am stärksten wohl in der span. Liturgie: Férotin a. a. O. Es fällt auf, 
wie oft die span. Liturgie von der hilaritas spricht. Hilaria Paschae heißt das 
Osterfest. Den Spaniern eignet ein besonderer Zug zu freudigem Begehen der 
Auferstehung. Verschiedene Konzilien müssen einschärfen, über der Auferstehung 
nicht das Leiden des Herrn zu vergessen, z. B. Cone. Tol. IV e. VII (Mansi X 620) 
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Kosmos, in der sie auch der Jahreszeiten gedenken, geradezu erwartel. 
Hier gilt. was der hl. Augustinus in dem schon zitierten Brief an Ja- 
nuarius sagt: ad rem sacrate significandam similitudines aplas religio- 
sissima deuotione suscipimus... ad sermonem quidem multipliciter, ad 
celebrationem uero sacramentorum iam christiana libertate parcissime, 
sicut de aqua, de frumento, de uino, de oleo*‘. Für die Symbolik der 
sacramenta eignen sich nur Wasser, Brot, Wein und Öl. Zur Illu- 
strierung durch das Wort aber dient die Fülle der geschaffenen Welt. 
Das parcissime, das Augustinus hier in tiefer Einsicht in das Wesen 
sakral-sakramentalen Lebens für die Feier der Mysterien fordert, ist 
von den eigentlichen Lateinern darüber hinaus auch für die Rede ein- 
gehalten worden. Von den hellenistisch beeinflußten Lateinern dagegen 
ist das Bild vom österlichen Frühling und seine reiche Ausdeutung auf 
das österliche Heilsmysterium gerne aufgegriffen und verwendet worden. 
vor allem durch Ambrosius, Zeno von Verona und den Mönch 
Aponius in seinem kostbaren Kommentar zum Hohen Liede *. Bei 
Zeno begegnet auch zum erstenmal das Bild des Frühlings in seiner kon- 
kretesten Beziehung auf die österliche Taufe. Die Ausgestaltung der 


eTaufpraxis zur herrlichen Begehung ..der strahlendsten Nacht in ihrer 


Sonne süßen, nächtlichen Feiern“ * im 4. Jh. scheint auch diese Be- 
ziehung stärker vor das Auge des Predigers gestellt zu haben. In der sog. 
Clavis Melitonis*' und gleichwörtlich in den Formulae Eucherii** aus 
dem 5. oder 6. Jh. lesen wir: uer ~ uitae renoualio per baptismum uel 
resurreclionem siue pax ecclesiae. Das Schönste über die österliche 
Taufe aber hat Zeno gesagt: ..Als heiligen Frühling müssen wir nehmen 
den Brunnen der Taufe. Aus seinem reichen Mutterschoße, nicht vom 
wehenden Westwind befruchtet. aber vom Heiligen Geiste gezeugt, wohl 
verschieden an Geistes Gnade. aber doch in einer Geburt gehen hervor 
die überaus herrlichen Blüten der Kirche: unsere süßen Taufkinder. In 
seligem Glauben hauchen sie aus den göttlichen Wohlduft* *”. 

In der Vorbereitung seiner Katechumenen auf die österliche Taufe 
spricht auch Ambrosius vom Frühling als österlichem Symbol’. 
Wie im Frühling die erste generatio vor sich ging und alljährlich sich 
wiederholt. so wird auch die regeneratio der österlichen Heilstat im 
Frühling vorgebildet durch den Auszug aus Ägypten, den Durchgang 


44 A. a. O. 183. 

#5 §. oben S. 5 Anm. 23. 

46 Tract. XXXVIII Ad Neophytos post baptisma 1 (PL 11, 483). Übertragung 
von Th. Michels O.S.B., Des heiligen Zeno von Verona Osterliche Ansprachen 
(1927) 15. 

47 Pitra, Spicileg. Solesm. II 20 u. Analect. sacra II. 

48 Pitra, Spicileg. Solesm. 11 516. 

49 Tract. XLV De die dominico Paschae I (PL 11, 501). 

»®° Exam. I 4,13: CSEL XXXII 11s.; PL 14, 128s. 
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durch das Rote Meer und in der Taufe durch die Wolke, die den 
Christen den transitus a uiliis ad uirtutem, a passionibus carnis ad 
gratiam sobrietatemque mentis, a malitiae nequitiaeque fermento ad 
ueritatem et sinceritatem bezeichnet. Regeneratis itaque dicitur: 
mensis hic uobis initium mensuum, primus est uobis in mensibus anni. 
Die gleichen Gedanken spricht ein dem hl. Ambrosius zu Unrecht 
zugeschriebener sermo de mysterio Paschae aus”*. In seiner Beschrei- 
bung der Welt und ihrer Erneuerung verrät er den Einfluß des Ostens. 
Das Pascha im Frühling ist der Anfang des Jahres, der Anbruch des 
ersten Monates, die Wiederbelebung der geschaflenen Welt. Wir 
schauen hinein in die Taufkapelle, wo vom Taufbrunnen her der 
Glanz der Kerzen aufstrahlt. Winter und Frühling werden in ihrer 
gegensätzlichen Wirkung geschildert. Der Winter wird als scheuß- 
lich, dunkel, als Nacht beschrieben, der Frühling als hell und licht. 
Der Wechsel vom Winter zum Frühling symbolisiert den Übergang 
vom Tod zum Leben. Keiner hat diesen transitus de morte ad uitam 
großarliger und heilig-nüchterner beschrieben als Augustinus in 
dem Briefe an Januarius”. Januarius hat gefragt, warum man das 
Natale Domini an einem feststehenden Tage feiere, Ostern aber jähr- 
lich wechselnd begehe. Augustinus antwortet ihm: //ic primum oportet 
noueris diem Natalem Domini non in sacramento celebrari, sed tan- 
fum in memoriam reuocari quod natus sit, ac per hoc nihil opus erat 
nisi reuoluti anni diem, quo ipsa res acta est, festa deuotione signart. 
Sacramentum est autem in aliqua celebratione, cum rei gestae com- 
memoratio ita fil, ut aliquid etiam significari intelligatur, quod sancte 
accipiendum est. Eo itaque modo agimus Pascha, ut non solum in 
memoriam quod gestum est reuocemus, id est quod mortuus est 
Christus et resurrexit, sed etiam caetera quae circa ea attestantur, 
ad sacramenti significationem non omittamus ... transilus quidem de 
morte ad uitam in illa passione Domini et resurrectione sacratus est. 
Das Natale Domini ist also im Gedankengang des hl. Augustinus noch 
eine bloße, allerdings festlich begangene memoria an die Geburt des 
Erlösers, Ostern aber enthält dazu eine gewaltige, allegorische Ge- 
dankenfülle, zu der besonders auch die Darstellung des Übergangs vom 
Tode zum Leben gehört. Wir erwarten, daß Augustinus diesen tran- 
situs de hac uita mortali ad aliam uitam immortalem durch das Gegen- 
satzbild von Winter und Frühling illustriert. Aber nichts davon. Ist 
es doch die Tendenz seines Briefes, dem abergläubischen Treiben der 
Heiden und wohl auch mancher Christen die nüchterne, in sich große 
Wahrheit des christlichen Glaubens entgegenzustellen. So wehrt er 
jeder Gleichsetzung mit den naturalistischen Mysterien der Heiden, um 


PL 17, 673. 
*2 A. a. O. 170ss. Vgl. über diese Stelle unten den Aufsatz von O. Casel. 


we 


14 Thomas Michels 


die übernatürliche Wahrheit und Wirklichkeit des christlichen Myste- 
riums um so stärker hervortreten zu lassen’. 

Dagegen dient dem Zeitgenossen des hl. Augustinus, Aponius, 
die bunte Mannigfaltigkeit der neuerwachenden kreatürlichen Welt 
dazu, den Übergang vom Tod zum Leben an den Erscheinungen des 
Frühlings zu erläutern. Seiner Exegese des Hohen Liedes entspricht es, 
daß er diesen Übergang vor allem universal-heilsgeschichtlich an der 
österlichen Kirche betrachtet und in ihr erfüllt sieht: ita Dominus noster 
Christus post horridam hiemem idolatriae et philosophicam doctrinam 
uerni tempore per suam passionem (quod est pascha nostrum, transitus 
de morte ad uitam) faciem mundi martyrum uel omnium sanctorum 
operum flore decorauit... Relinquendo itaque idolorum culturam surgit, 
credendo et agnoscendo Creatorem suum .. . delota uero fonte baplis- 
matis speciosa efficitur uel formosa ... Transacta uidelicet daemonum 
fempestate, quam superius hiemem appellauit, inuitatur sponsa iam 
regis corpori iuncla per baplismi sacramenta in uineam .. .”* 

Am Ausgang der christlichen Antike im Abendland, schon stehend 
im Anbruch einer neuen Zeit, hat Venantius Fortunatus noch 
einmal das Lob der alles überstrahlenden Herrlichkeit des Osterlichen 
Heilsfrühlings gesungen in seinem Liede Salue festa dies, das bis heute 
noch in manchen Kirchen auf der Höhe des Ostertages gesungen wird °”. 
Während Aurelius Prudentius die leuchtenden Farben des Frühlings 
dazu nimmt, den ewigen Frühling des Paradieses zu malen”, ist Ve- 
nantius Fortunatus wie Zeno durch die Osterliche Taufhandlung zu 
seinem herrlichen Preislied auf den österlichen Tag angeregt worden. 
Nach W. Meyers Annahme war dieses Lied dazu bestimmt, bei der 
Taufhandlung vorgetragen zu werden. „Das Gedicht ist durchaus 
schwungvoll; in gewählten Worten wird dasErwachen der Natur im Früh- 
ling gefeiert; dann wird ausführlich das Erlösungswerk besungen“ ”’. 
Neue Motive und Elemente enthält sein Lied allerdings nicht, aber es 
faßt in Sprache und Betrachtung noch einmal das alt-christliche Erbe 


53 In der Erklärung des 20. Verses des 73. Psalmes (PL 36, 941) sagt er nur: 
Feruentes spiritu aestas est. Tu, inquam, fecisti spiritu: tu fecisti et nouellos in fide; 
uer est. Ihm folgend Cassiodor (PL 70, 532): Sequitur: aestatem et uer tu fecisti ea. 
Per haec tempora significat fideles diuersa morum qualitate pollentes; alii enim sunt 
famquam aestus fidei calore feruentes ad martyrium usque perducti, alii mansue- 
tudine temperati tamquam uer aequabili Domino deuotione famulantes. Eine andere 
Interpretation des Frühlings bei Aug. sermo CXXXV (PL 38, 748): Ascende a uerno 
ad aestatem: hoc enim cantauimus, aestatem et uernum tu fecisti, id est iam spiri- 
tuales et adhuc carnales tu fecisti. 

4. a 77. 

55 Der Hymnus ist einer Folge von Distichen an den Bischof Felix ent- 
nommen: Mon. Germ. hist. Auct. Antiqu. t. IV p. I 59ss. 

°6 De nouo lumine Paschalis Sabbati: PL 59, 818. 

°»’ Abh. d. Gölt. Ges. d. W. Phil.-hist. Kl. N. F. Bd. IV 5 (1901). 
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zusammen. Wie weit nach ihm die symbolstarke Auffassung des christ- 
lichen Altertums vom natürlichen Frühling als dem sprechendsten und 
erhabensten Sinnbild des geistlichen Frühlings, wie ihn die Feier der 
österlichen Mysterien des Leidens und der Auferstehung alljährlich 
heraufführt, im Mittelalter weiterlebt. können wir hier nicht mehr be- 
handeln. Soweit wir heute schon sehen, wird sie auf zwei Wegen 
weitergeleitet, von denen der eine die Höhe kultisch-liturgischer Dich- 
tung, wenn auch mit Elementen germanisch-mittelalterlicher Natur- 
betrachtung und Frömmigkeit vermischt, einzuhalten versucht, der 
andere in die moralisch-allegorische Interpretation einläuft, wie sie 
Rhabanus Maurus bringt: uer inilium boni operis 


58 Alleg. in sacram. Script. (PL 112, 1075). Der Zusatz: ut in Psalmis: ‘Aestatem 
et uer tu plasmasti ea, quod perfectos et incipientes Dominus formauerit verrät 
den Einfluß Augustins. Doch ist bei Augustinus (s. Anm. 53) noch ganz die Beziehung 
zum Sakrament der Wiedergeburt an Ostern erkennbar, während Rhabanus’ Er- 
klärung allgemein gehalten ist. — Vgl. schon bei Hieronymus, Breu. in psalmos 
(PL 26, 1034): Quamquam et tempora anni et omnia elementa mundi Deus fecerit, 
famen secundum allegoriam uer dicimus, cum iusti in hoc saeculo bonis operibus 
florent, aestatem, cum fructum laboris sui percipiunt. 
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Das Donaueschinger Comesfragment BII7, 


ein neuer Textzeuge für die altüberlieferte liturgische Feier 
der Stationsfasttage Mittwoch und Freitag. 


Zugleich ein Beitrag zur Geschichte der Sonn- und Stationsfasttagsperikopen 
in der Zeit von Pfingsten bis zum Advent. 


| Von Alban Dold O.S.B. (Beuron). 


Schon im J. 1923 habe ich im 3. Band dieses Jahrbuchs S. 51 ff. 

mit den Texten von zwei Doppelblättern eines um die Wende des 8. 
zum 9. Jh. geschriebenen, eigentlichen Comesbuches mit vollständig ge- 
| botenen Leseabschnitten für Episteln und Evangelien (Fragment B II 2) 
bekannt gemacht, die mir mit anderen Stücken beim Sichten der Frag- 
mentenmappe der Fürstl. Fürstenbergischen Hofbibliothek zu Donau- 
eschingen in die Hände kamen. 

Den Bruchstücken zweier weiterer Doppelblätter eines ebensolchen 
Buches (Fragment BII7), das gleichfalls ausgeschriebene Perikopen 
von Episteln und Evangelien für einige Sonntage, Mittwoche und Frei- 
tage nach Pfingsten enthielt, legte ich damals weniger Bedeutung bei, 
da die Schrift erst ans Ende des 11. oder den Anfang des 12. Jh. wies 
und der Inhalt mir nach den Ausführungen von Steph. Beißel, Ent- 
stehung der Perikopen des Römischen Meßbuchs (1907) 166 nicht 
allzusehr der Beachtung wert erschien. Beißel schreibt dort ergänzend 
zu seinen Ausführungen über die Entwicklung der Perikopen von 
Pfingsten bis zum Ende der Weihnachtsoktav: „In der Zeit nach 
Pfingsten geben die Verzeichnisse des 9.—11. Jh. oft auch Perikopen 
für die Wochentage. Beispielsweise bezeichnet das reichere Evangelien- 
buch des hl. Bernward (Hildesheim, Dom, Nr. 18) regelmäßig eine 
Perikope für den Mittwoch. Andere geben in jeder Woche oft nur eine 
Perikope, zuweilen aber zwei oder gar drei, jedoch sind dann nur solche 
bezeichnet für Mittwoch, Freitag und Samstag.“ 

Daß dieser Tatsache des Vorhandenseins eigener Perikopen für be- 
stimmte Wochentage nach den einzelnen Sonntagen nach Pfingsten — 
und wie wir sehen werden — auch nach den Sonntagen anderer Fest- 
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zeiten doch mehr Beachtung gebühre, ergab sich mir bei näherem 
Studium zunächst der von Beißel selbst zum Abdruck gebrachten Evan- 
gelienverzeichnisse. Eigene Perikopen finden sich z. B. da im Verzeichnis 
des Book of Lindisjarne (+ 700), dessen liturgische Angaben auf Neapel 
zurückgehen sollen, für die ersten 3 Adventswochen jeweils für Mitt- 
woch und Freitag; im Verzeichnis, das dem Evangelienbuch des hl. 
Burchard von Würzburg beigeschrieben ist, stehen solche für die 
gleichen Tage nach der Plingst- und der Apostelfestoktav sowie in der 
Adventszeit, im Verzeichnis der Pfalzkapelle Karls d. Gr. (9. Jh.) eben- 
falls für die gleichen Tage während verschiedener Wochen des Jahres, 
besonders aber für die Zeit nach Pfingsten. 

Die Umschau in verschiedenen anderen Epistel- und Evangelien- 
verzeichnissen zeigte die Überlieferung der besonderen liturgischen 
Feier gerade dieser Wochentage noch deutlicher auf: So der bei Pamelius, 
Missalis Ss. Patrum latinorum Tom. I (== Liturgicon latinum | Coloniae 
1609|) auf Seite 1—61 abgedruckte Diui Hieronymi presbyteri Comes 
siue lectionarius für Episteln und Evangelien (= Pam), dann der bei 
Thomasius, Opera omnia Tom. V (Editio Fr. Vezzosi, Romae 1750) 
S. 321—423 gebotene, aus 8 verschiedenen Epistelbüchern zusammen- 
gestellte Lectionarius Missae [b. Hieronymi] (= Thom) und das ebenda 
S. 431—526 aus 20 Evangelienhss. zusammengetragene Capitulare Euan- 
geliorum ... secundum Catholicae et Apostolicae Romanae Ecclesiae 
ordinem (== Rom), ebenso die bei Baluzius, Capitularia Regum Fran- 
corum (Venetiis 1722) in Tomus II, Kol. 871—893, unter dem Titel 
Liber Comitis [b. Hieronymi/ auctus a Theotincho presbytero aufgezeich- 
neten Epistel- und Evangelienabschnitte (= Bal), weiter die drei bei 
Zaccaria, Bibliotheca Ritualis (Romae 1776) abgedruckten Evangelienver- 
zeichnisse: 1. Ecclesiae Mutinensis auf S. 238—245 (= Mut), 2. Ecclesiae 
Florentinae auf S. 216—238 (= Flor), und 3. der Capituli Lucani auf 
S. 190—215 (= Luc), ferner das bei Gerbert, Monumenta Ueteris Litur- 
giae Alemannicae (St. Blasien 1777) auf S. 417—447 gebrachte Capitu- 
lare Euangeliorum ex Ms. Spirensi saec. VIII circiter collato cum Rhenau- 
giensi saec. X circ. (= Gerb), und endlich der von Dom Wilmart in 
Bd. 30 (1913) der Rev. Ben. ver6{fentlichte, der Wende des 8. zum 9. Jh. 
angehörende Comes bzw. Indiculus von Murbach (= Mur). 

Nicht alle diese auf hss. Quellen zurückgehenden Verzeichnisse 
geben indes in derselben Reinheit Zeugnis; bald gesellt sich in dem einen 
Verzeichnis dem Mittwoch und Freitag noch der Samstag mit eigenen 
Episteln und (bzw. oder) Evangelien hinzu, bald sehen wir außer 
Mittwoch und Freitag auch den Montag noch besonders begangen; ja 
selbst der Dienstag läßt sich einige Male feststellen. Als einheitlich auf- 
tretendes Liturgiesystem während der Woche läßt sich aber doch nur 
die Feier der Feria quarta und sexta ansprechen, der allein wir auch 
in unserem Donaueschinger Fragment begegnen. 

Jahrbuch für Liturgiewissenschait 6. 2 
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Dieses sei daher jetzt zunächst besprochen, sowie der Inhalt seiner 
Texte mitgeteilt, ehe wir das System der — sagen wir es im voraus — 
alten Stationsfasttage Mittwoch und Freitag noch näher zu beleuchten 
suchen. 

Die beiden Pergament-Doppelblätter, die sich durch die Textiolge als die 
beiden Mittelblatter einer einstigen Lage erweisen, haben heute eine Grobe 
von 22,5 x 21 cm, doch fehlen jeweils unten 2 Zeilen, so daß das Format 
des Buches einst etwa 26 X 21 cm und die Schriftlläche 22 « 14 cm betrug. 
Das erste und dritte der vier Halbblätter tragen rechts am oberen Rande noch 
die Foliierung, beim zweiten und vierten Blatt hingegen fehlt diese mit der 
einen Hälfte des Textes, da jeweils die dem Blattrand zu befindliche Hälite 
des Blattes längsseits abgeschnitten ist. 

Die Schrift ist eine karolingische Minuskel des ausgehenden 11. oder 
beginnenden 12. Jh. Was die Schreibtechnik der Texte angeht, so sind mil 
in Minium groß eingezeichneten Buchstaben stets die Anfänge der Episteln 
und Evangelien, also meist das F bzw. K der Episteleinführungen Fratres bzw. 
Karissimi und das I der Evangelieneinführung In illo tempore hervorgehoben, 
mit etwas kleineren, aber immer noch auszeichnenden roten Großbuchstaben 
dann auch noch der eigentliche Epistel- und Evangelienanfang. Die Versanfänge 
der biblischen Texte sind dadurch gekennzeichnet, daß die ersten Buchstaben 
jeweils mit etwas Minium ausgefüllt sind. — Die Überschriften und die Angaben, 
aus welchem biblischen Buch die Lesungen erhoben sind, treflen wir, wie sie 
gerade Platz haben, vor den Texten eingeschrieben, manchmal sind sie auch, 
besonders am Zeilenschluß, auf zwei Linien verteilt. 

Bei den Evangelienanfängen stoßen wir einige Male (so in IIb, Illb, VIILb 
und IX b) auf den altertümlichen terminus liturgicus technicus dixit dominus 
lesus, der — wir machen gleich darauf aufmerksam — in fast allen Perikopen- 
anfängen in Mut begegnet und damit die Abschnitte selbst als altliturgisches 
Gut charakterisiert !. 

Die Abkürzung dieses dominus geschieht meist mit d. allein, doch finden 
wir auch die sakrale Kürzung dns. lesus dagegen wird regelmäßig mit der 
erst seit dem 9. Jh. gebräuchlichen Abkürzung ihe oder JHC statt der alten 
guten ihs bzw. IHS geschrieben, was aber in einer Hs. des ausgehenden 11. Jh. 
als nichts Besonderes zu gelten hat. — Außer einer weiteren Zahl gewöhnlicher 


älterer Kürzungen wie ds, sps, frs, kmi, sclm, ur, scdm, aut, quö (= quoniam), 
tra (= terra), n (= non), é und st und der Zeichen p für pro und s; für sed 
begegnen wir auch Abkürzungsiormen, die von 


bewerkstelligt werden, z. B. g = ergo, m = modo, 
i 
ven v = uero, Dmi = = primum, ga = quia, qd = = quid, io = = quis, qd = quod, 


qs = quos. 
Die Texte selbst sind in der Kezension der Vulgata geboten, weshalb wir 
glauben, uns auf die Angabe der Initien und der Schlüsse beschränken zu 


1 Vgl. z. B. die ältesten erhaltenen altlateinischen Perikopentexte in meinem 
Buch: Konstanzer altlateinische Propheten- und Evangelienbruchstücke (= Texte 
und Arbeiten, hg. durch die Erzabtei Beuron, Heft 7—9) und die Perikopentexte im 
Mailändischen Lilurgiekodex A 24 inf. bis, z. T. hg. von Ceriani. 
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können. Doch möchte ich, bei der Wichtigkeit von Textvarianten auch solcher 
Perikopentexte für die Textkritik, es nicht versäumen, die sich findenden 
Varianten wenigstens in den Noten für die einzelnen Stücke, soweit sie von 
der bei Wordsworth-White im Haupttext gebotenen Lesung abweichen, anzu- 
merken. 

I. (DOM. XVIII \post Trinitatem }) ?. 

b. Mt 22, 34—46: (In illo tempore accesserunt ad ihm pharisaei et interrogauit eum 
unus ex eis... quo) /Fol. CLVIlll] modo ergo dauid in spu uocat eum dnm... 
amplius interrogare. 

U. FER. Illl. ab CHORINTHIOS 

a. II Kor 6,11-—16: Frs. Os nrm patet ad uos o chorinthii... Uos enim estis 
templum di uiui. 

SCDM MATHEUM 

b. Mt 13, 24—30: In illo t. dix. d. ihe disc. s. Simile factum est regnum celorum 
homini qui seminauit bonum semen...in horreum meum. 

lil. FER. VI. Ab CHORINTHIOS 

a. I Kor 6,9—11: Frs. Nescitis quoniam iniqui regnum di non possidebunt... (in 
nomine do)/Fol, CLV111l?] mini nri ihu xpi et in spu di nri. 

SCDM MATHEUM 

b. Mt 13, 31—35: In illo tL. dixit d. i. disc. s. Simile est regnum celorum grano 
synapis...a constitutione mundi. 

IV. DOM. XVIIII. Ab EPHESIOS 

a. Eph 4, 23—28: Frs. Renouamini spu mentis ure... unde tribuat necessitatem 
patienti. 

SCDM MATHEUM 

b. Mt 9, 1—8: In illo t. Ascendens ihe in nauiculam ... (glorifica)/Fol. CLX Juerunt 

dm qui dedit potestate(m talem hominibus). 
V. (FER. LIL.) 

a. II Thess 2,15—3,5: Frs. State et tenete traditionem...Dns autem dirigat 

corda ura in carita(te di et patientia xpi). 


* In den Textabschnitten wurden folgende Varianten beobachtet (NB.: Die 
Erklarung der Sigla siehe bei Wordsworth-White): 

Ib: Mt 22,44: scabellum (gegeniiber scabillum, wie die meisten Codd. lesen) 
a, ¢, f, ff", gat, B, C, D, Ec, ©, O, Q, R, T, W, Y, Z und AUG civ 17, 14; cons. ev. 2, 74/173; 
Faust 13,3; serm 92,1/1; HILARIUS Math 23,8; LEO-M serm 28, 2; PAUL-MED 
ben 3,2; VIGIL-TH trin 3. 

Ila: II Kor 6,11: Chorinthii; 6, 14: iusticie; 6, 15: infidele. 

IIb: Mt 13,24: dns ihe, 

Ill a: I Kor 6,9: quoniam D, d, e; IREN 4, 27/4 u. 5, 11/1; CYPR test 3, 44; AUG 
serm dom 2, 25/84 (Vg: quia). 

lll b: Mt 13,31: synapis DE; 13, 35: ut impleretur b, ce, ff", ff, h, k, 1, 6, aur, gat, 
B, F, H, O, K, M, MT, V, X*, Z, HIER Math 2,13; tr psalm (Morin 1897 p. 62, 2); 
PETR-CHRYS serm 150 (Vg: adimpl.); 13, 35: eructuabo a, e, f, ff?, g!, 1, q, 6, aur, Lib 
com Tolet; Const [eructuauo] B,F,H,J,M,MT,V. Cfr. Rénsch, Itala und Vulgata 
pp. 363—467. 

IV a: Eph 4, 23: renouamini (—) spu (infolge freier liturg. Verwendung!). 

IVb: — 

Va: II Thess 2,16: ds (—) pater f,z; CASSIAN conl 3,17; CEREALIS 19; 
PS-PROSP vocat 1,24; VIGIL-TH Arr 2,45 (Vg: + et); 3,1: sermo dni d,e, f, z, 
AMBROSIASTER; AUG ep 217, 27; PS-PROSP vocat 1, 24 (Vg: di); 3, 1: glorificetur g, 
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b. Mt 13, 36—43: In illo t. Accesserunt ad ihm d(iscipuli) eius dicentes: Dissere 
nobis parabolam... qui habet aures audi(at). 

VI. (FER. VI.) 

a. I Joh. 5, 1—4: Kmi. Omnis qui credit quoniam (ihe est xps ex) do natus est... 
omne quod natum est ex dö uincit (mundum). 

b. Mt 24, 15—-31: I(n i)ll(o t.) I(interrogatu)s (ihe a) d(i)s(cipulis suis de consum- 
matione seculi dixit eis: Cum uideritis abominalionem... /Fol. CLXY] quae 
dicta est a danihelo propheta stan)te in loco sco... usque ad terminos eorum. 

VII. (D)OM. XX. Ab EPHESIOS 

a. Eph 5, 15—21: (Frs. Uidete quomodo caute ambu)letis non quasi insipientes. . . 
(sub)/Fol. CLX1J iecti inuicem in timore xpi. 

SCDM MATHEUM 

b. Mt 22, 1—14: In illo t. Loquebatur ihe cum discipulis suis in parabolis dicens: 
Simile factum est regnum celorum homini regi qui fecit nuptias filio suo... 
pauci uero electi. 

Vill. FER. Illl. Ab THESSALONICENSES 

a. II Thess 3,6—-16: Frs. Denunciamus uobis.../Fol. CLXI’] quosdam ambulare 
inquiete... Uos autem fratres nolile deficere bene facientes in xpo ihu dno nro. 
SCDM LUCAM 

b. Le 14,12—15: In illo t. Dicebat dns ihe cuidam principi pharisgorum. Cum 
facis prandium... Beatus qui manducabit panem in regno di. 

IX. FER. VI. Le. B. lonis APOSTOLI 

a. I Joh 5, 18—20: Kmi. Scimus quia omnis qui natus est ex do non peccat... Hic 
est uerus ds et uita eterna. 

SCDM LUCAM 


AUG ep 217, 27; THEOD-M ep min (Vg: clarificetur); 3, 3: dns est z; HIER Pelag 2, 10; 
PS-PROSP vocat 1,24; THEOD-M ep min (Vg: ds est). 

Vb: Mt 13,36: Unsere Hs. hat mit den besten Vulg.-Codices und dem Comes 
v. Murbach statt: Edissere nur Dissere. So auch die Italahss.: c, l, aur, gat sowie von 
den Vatern HIER Math 2, 13. 

Vila: I Joh 5,1: kmi (freier liturg. Eingang!). 

VIb: Mt 24, 21: Der Eingang dieser Perikope ist in Anlehnung an anfangs noch 
vorhandene Textreste und in Übereinstimmung mit Pam und Mur ergänzt. 24, 26: pe- 
netrabilibus f, 1, mull, 6, aur, gat; Lib com, Tolet; HEGEMONIUS sowie B,E (paen.) 
F, K, L, MT, O, R, V, W*, Y, Z (Vg: penetralibus); 24, 27: fulgor ff, g!, h, mull, q, 
6, gat C, D, E, EP, H*, J,L,O,R,Y (Vg: fulgur); 24,30: uirtute magna c,d, e, ff, y, 
ANON Chil Mt frg 2,6 u. 7; CYPR Fort 11; PS-PROSP prom 4, 17/26, E, Z (Vg: uir- 
tute multa); 24,31: congregabit CASSIODOR ps 95, 14; HILARIUS ps 146,3 Le (Vg: 
congregabuntur). 

Vila: Eph 5,15: ymnis (Vg: hymnis). 

VII b: Mt 22,10: bonos et malos c,f, ff, h,1l, aur, gat; AUG fid et op 17, 31; 
serm 90,3; 250,2; 270,7; CASSIODOR ps 49,4; IREN 4, 36/5 E, EP, O,R, X* (Vg: 
m. et b.). 

Villa: Il Thess 3,6: Fratres, denunciamus uobis (freier liturg. Eingang statt 
des Denuntiamus autem uobis fratres der Vg!); 3,8 sed in omni labore (omni 
fehlt Vg); 3,12: His autem qui huiusmodi AMBROSIASTER |statt: autem: igitur]; 
his noch bei vielen Vatern und Hss. bezeugt (Vg: eius autem qui eiusm.); 3, 13: bene- 
facientes in xpo ihu dno nro (freier liturgischer Abschluß). 

Vill b: Le 14,12: dns ihe. 

IX a: I Joh 5, 18: kmi (freier liturgischer Eingang); 5, 18: conseruabit (Vg: con- 
seruat); 5,20: dm uerum Lib comic Tolet (p. 121,4) (Vg: uerum deum). 
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b. Lc 6, 22—35: In illo t. Dix. d. ihe disc. s.: Beati eritis cum uos oderint homi- 
nes... (peten)/Fol. CLXII] ti te tribue... nihil desperantes et erit merces ur(a 


multa), 


X. (DOM. XXL.) 
a. Eph 6,10—17: Frs. Confortamini in dno... et gladium (sps, quod est uer- 


bum di). 
b. Joh 4,46—53: In illo t. Erat quidam regulus... /Fol. CLX11v] (hora septima 


reliquit eum febris C)ognouit ergo pater...et credidit ipse et domus eius tota. 
XI. (FER. DIL. Ap THIMOTHEUM 
a. I Tim 6,7--14: (Frs. Nihil intulimus in hune mundum) haud dubium ... 
(ad)uentum dni nri ihu xpi. 


S. LUCAM 
b. Le 6,6—11: (In illo t. Factum est) ut intraret ihe in synagoga... (lo)que- 
bantur ad inuicem quidnam facerent ihu. 


XI. (FE)R. VI. ap ROMANoS 
a. Rom 5, 14—17: (Frs. Regnauit mors ab adam usque a)d moysen etiam in eos 
qui non peccaue(runt .. . regnabunt). 


Wie verhalten sich nun zu diesen fragmentarischen Stücken, die 
sich auf vier Wochen verteilen, die übrigen uns erhaltenen Listen von 
Abschnitten für Epistel- und Evangelienlesung an Sonntag, Mittwoch 
und Freitag? 

Bei der relativ geringen Zahl der oben bekanntgegebenen Zeugen 
fiir Epistel- und (bzw. oder) Evangelienperikopen durfte von vornherein 
kaum damit gerechnet werden, daß sich alle unsere Texte an den | 
gleichen Tagen würden belegen lassen. Deshalb suchte ich das Ver- | 
gleichungsmaterial insofern noch zu vermehren, als ich außerdem 
verschiedene der ältesten aus den mir zu Gebote stehenden alten 
Missaldrucken, in denen sich ebenfalls Epistel- und Evangelien- 
lesungen für diese Tage vorfanden, herbeizog. Diese weiteren Zeugen | 
sind: das Missale Magdeburgense vom J. 1504 (== Magd), das Missale | 
Salisburgense vom J. 1505 (= Sal), beide aus der Nürnberger Drucker- i 


IX b: Le 6, 22: dns ihc; 6,26: haec enim faciebant IREN 3, 14/3; ff?, r, 6, W; 
6, 26: + pseudoprophetis a, b, c, d, e, ff?, mull, q, r, aur; IREN 3, 14/3; TERT Mare / 
4,15, V; 6, 28: maledicentibus uos PS-HILARIUS A tract G, V (Vg: uobis); 6, 34: pec- ia 
catores a peccatoribus (nicht belegt bei W.-W.); 6,35: nihil desperantes. So viele 
Codd, darunter auch a, b, d, e, f, fl?,1, q, r,y, aur sowie AUG spec 27 (Vg: nihil inde 
sperantes). 
Xa: Eph 6, 12: nequieie; 6, 14: induti CYPR ep 58,8; FAUST-R grat 1,9 (Vg: 
et ind.). 
Xb: Joh 4,53: quia illa hora. So die meisten Codd gegenüber quod einiger 
weniger. 
Xla: I Tim 6,7: quia f, m, z, AMBROSIASTER; AUG spec 39 u. 98; CASSIAN 
conl 24, 23/2; PS-HIER; THEOD-M ep min (Vg: quod); 6, 9: téptationem (Vg: tent.); 
6,11: homo di m, r, AMBROSIASTER, AUG serm 177, 2; PS-AUG spec 98, PAUL-NOL 
ep 1,3; THEOD-M ep min (Vg: 0 homo di). 
XI b: Le 6,7: si in sabbalo. So die meisten Codd gegen wenige, in denen 
in fehlt. 
XII a: Rom 5, 14: moysen. So die meisten Codd gegen einige, die mosen haben. 
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offizin des ,,Georgii Stuchs ex Sultzbach” hervorgegangen, dann das 
Missale Posnaniense vom J. 1524 (== Posn) und das zu Venedig durch 
Petrus Liechtenstein gedruckte Missale Cracoviense vom J. 1532 
(= Crac). Die geographische Lage der Kirchen, deren Namen diese 
Meßbücher tragen, und die vielfachen Verschiedenheiten, die sie zur 
Schau tragen, lassen erkennen, daß das liturgische Gut, das sie uns 
aufzeigen, altes, seit Jahrhunderten treu bewahrtes Diözesaneigentum 
ist. Die in diesen Liturgiebüchern für unsere Tage enthaltenen Lese- 
abschnitte stehen deshalb den Zeiten, aus denen uns die hss. Listen 
erhalten sind, keineswegs zu ferne, als daß sie — zur Vergleichung 
herbeigezogen — uns nicht auch neue Erkenntnisse vermitteln könnten. 

Die Vergleichung der in den hss. Listen und den genannten 
Drucken gebotenen Leseabschnitte mit den wenigen im Donaueschinger 
Fragment erhaltenen ließ mich nun eine derartig gut bezeugte und der 
Hauptsache nach einheitliche Überlieferung erkennen, daß es wohl der 
Mühe wert erschien, einmal die ganze Perikopenreihe der Sonntage. 
Mittwoche und Freitage für die Zeit von Pfingsten bis Advent zu ver- 
folgen und die bestbezeugten Abschnitte zusammenzustellen. 

Diese Arbeit liegt in den am Schluß dieses Aufsatzes zum Abdruck 
kommenden Tabellen vor. 

Wir sehen darin die einzelnen Leseabschnitte aus den schon be- 
sprochenen Hss. und Drucken belegt, und es bietet sich uns so aus der 
Gesamtheit oder Mehrzahl der Angaben der Einzellisten ein umfang- 
reiches Lesesystem, dem insofern hoher Wert zuerkannt werden muß, 
als die Einzellisten der Auswahl ihres Stoffes nach alle eben nicht 
nur Perikopen für die Sonntage, sondern gerade auch für die Mitt- 


woche und Freitage bringen. — Wir haben zwar gewiß noch andere 
und hs. auch ältere Epistel- und Evangelienlisten als die in unseren 
Tabellen benutzten, aber eben diese stellen — und darauf 


kommt es hier an — in der Einheitlichkeit des Zeugnisses auch für die 
beiden genannten Wochentage, deren Feier, wie wir hören werden, aus 
den apostolischen Zeiten sich herleitet, und durch die von ihnen meist 
gemeinsam bezeugten Leseabschnitte* eine Gruppe von größter 
Geschlossenheit dar. — Wir werden unten noch auf die mut- 
maßliche Entstehung der aufgestellten Perikopenreihen zu sprechen 
kommen. 

Welche Aufschlüsse dieselben uns zu geben vermögen, werden wir 
am besten ermessen können, wenn wir das Vorkommen bestimmter 
Leseabschnitte an Hand der Tabellen nachprüfen. Wählen wir zu 
diesem Zweck die uns am nächsten liegenden Abschnitte unseres 


® Nur zu oft sind in manchen Listen nur die Anfänge der Perikopen, nicht 
aber auch die Schlüsse mitgeteilt. In erwünschter Weise geben nun andere Listen 
die genaue Umgrenzung der für dieselben Tage fälligen Lesungen an und ermöglichen 
so, die Abschnitte auch in den mangelhaften Listen zu bestimmen, 
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Donaueschinger Fragments, die der 19.—22. Woche nach Pfingsten an- 
gehören und unter der mit Don bezeichneten Spalte vor den übrigen 
Zeugen angemerkt sind. 

Wir sehen alsbald, daß die in Don vorhandenen Perikopen sowohl 
aus den hss. als aus den gedruckten Zeugen sich gut belegen lassen. 

Von der Reihe der hss. Zeugen fällt zunächst besonders die mit 
„Thom bzw. Rom“ überschriebene Spalte auf, in der wir alle unsere 
Perikopen belegt finden. Doch wurde oben schon darauf aufmerksam 
gemacht, daß die Listen der Capitularien bei Thomasius vielen ver- 
schiedenen hss. Quellen entnommen sind. Es ist deshalb größte Vor- 
sicht in ihrem Gebrauch geboten’. Die von uns in dieser Spalte regi- 
strierten. mit n. (und Zahl. bzw. auch noch mit Exponent, wenn an 
zweiter Stelle) bezeichneten Epistelbelege sind also dem zu- 
sammengestellten Epistelverzeichnis Thom’ entnommen und demnach 
meist von einer Reihe von Hss. bezeugt. von denen aus der 
Aufstellung bei Thomasius S. 320 und in Note 3 hauptsächlich zu 
nennen sind: 


H = ein spanisches Homiliar mit Epistolar 

Il. = eine lateranensische Hs. 
(beide nach Ranke in der jetzigen Gestalt nicht vor Ende des 
13. Jh.), 

P = eine vatikanische Hs. der Bibliotheca palatina (nach Ranke aus 
der Zeit zwischen 847—1264). 

Ber = ein Codex Ecclesiae Bretinoriensis (nach Vezzosi aus dem 


Anfang des 10. Jh.. nach Ranke wohl etwas später). 

Näherhin zeugen für die angegebene Epistellesung 1. am Sonn- 
tag gewöhnlich alle 4 Urkunden, also H, L. P und Ber, 2. am Mittwoch 
gewöhnlich H und L, manchmal auch noch P, 3. am Freitag ausschließ- 
lich P (da Ber an diesen Tagen andere Abschnitte bringt). 

Die Evangelienbelege dagegen. die wir aus Rom registrieren, 
konnten unter den dort zusammengetragenen Evangelienlisten für alle 
drei Tage der 25 Wochen nur in der aus dem 10. Jh. stammenden 
Hs. BI (n. 10 der Barberinischen Bibliothek) gefunden werden, deren 
Abschnitte Vezzosi in den Fußnoten zu Rom anmerkt. Für die Sonn- 
lagsevangelien allein zeugen aber meist noch mehrere der in Rom be- 
nützten Listen. 

Ganz klar erweist sich eine innige Verwandtschaft der Donau- 

* Ich verweise für alle diese Quellen bei Thomasius und auch die übrigen 
benutzten Hss. auf die eingehenden Untersuchungen E. Rankes, Das kirchliche 
Perikopensystem aus den ältesten Urkunden der römischen Liturgie (1847). 

° Die Zählung der Sonntage in diesem Verzeichnis ist augenscheinlich nach 
dem Missale Romanum durchgeführt, wie aus der Note (A) auf S. 356 zu erschließen 
ist, wo von zwei Hss. (L und V) gesagt ist, daß die Sonntage in ihnen vom Pfingst- 


oktavtag an gezählt seien, während die übrigen Hss. sie von dem auf diesen Tag 
folgenden Sonntag an rechnen, 
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eschinger Texte mit den auch unter sich für unsere Tage aufs beste 
übereinstimmenden Leseabschnitten von Pam und Mur, d. h. mit dem 
bei Pamelius abgedruckten. aus alten unbekannten Listen der Brügger 
Kathedrale des hl. Donatian und ebensolehen Kölner Hss. zusammen- 
getragenen sog. hieronymianischen Comes und dem erst seit 1913 be- 
kanntgewordenen Comes von Murbach. Diesem letzteren Zeugen gegen- 
über, der nach paläographischen Merkmalen aus dem Ende des 8. oder 
Anfang des 9. Jh. stammt und nach seinen Titelüberschriften zu den 
einzelnen Tagen, für die er Perikopen notiert, zweifellos aus mero- 
vingisch-römischen und gregorianischen Bestandteilen zusammengesetzt 
ist, zeigen die Listen bei Pam, die in der vorliegenden Gestalt natürlich 
nicht aus des Hieronymus Zeit stammen, immerhin fast nur alte 
römische Liturgietage auf. Wie der Comes von Murbach, so bringen 
aber auch des Pamelius Listen schon für die Donnerstage der Fastenzeit, 
deren liturgische Feier erst Gregor II. (715—731) anordnete, Perikopen; 
diese Listen erfuhren also zum mindesten nach dieser Zeit eine neue 
Redaktion. Für die Epistel- und Evangelienlesungen unserer Tage aber 
sind beide Urkunden. Pam und Mur. deshalb besonders gewichtige 
Zeugen, weil wir in dieser Vollständigkeit diese Leseabschnitte in keinen 
früheren Urkunden antreffen.® 

Ihre Übereinstimmung miteinander betrifft darum nicht nur die 
hier in Frage stehenden Perikopen, sondern vielmehr geradezu das 
System als solches, indem es sich sowohl für die Zeit nach Epiphanie. 
die Septuagesimal-, Oster- und Pfingstzeit als auch für die Wochen 
des Advents in beiden Listen, und zwar in derselben Anlage, darbietet. 
Sowohl Pam als Mur bringen nach den Perikopen des Sonntags jeweils 
für den folgenden Mittwoch Fpistel und Evangelium, für den Freitag 
aber nur das Evangelium. Das ist der Grund. warum sich die Perikopen 
Don Illa. VIa. IXa und XTIa nicht belegen lassen. Für die übrigen 
Abschnitte ist die Bezeugung fast dieselbe, nur zweimal stimmt Pam 
noch besser mit Don überein. nämlich bezüglich XIa und VIb. 
Der letztere Fall darf aber nicht als auffallendes Abschwenken unserer 
Fragmente mit Pam zusammen gegen Mur angesehen werden, denn 
Mur bietet an der Stelle ebenfalls die Perikope vom Weltuntergang, 
nur gibt er sie nach Me anstatt nach Mt. Diese Diskrepanz aber ist 
leicht dadurch erklärlich, daß einst — wohl in einem Indiculus — nur 


6 Aus demselben Grunde schätzte auch Ranke (a. a. O. S. 142) die Pam-Listen 
— den Comes von Murbach kannte er ja noch nicht — überaus hoch ein. Freilich 
stellte Ranke die Listen von Bal noch über die von Pam, weshalb wir in unseren 
Tabellen auch die einschlägigen Belege von Bal, dieser wahrscheinlich im 9. Jh. von 
einem Priester namens Theotinchus besorgten Überarbeitung des hieronymianischen 
Comes, zu buchen bestrebt waren. Bal kennt zwar unser System, doch scheint es 
gerade in seiner Liste offenbar zugunsten der Heiligenfeste stark beschnitten worden 
zu sein; für die in Frage stehenden Wochen mangeln zudem wegen einer Textlücke 
die meisten Belege. 
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die bei beiden Evangelisten gleichlautenden Eingangsworte Cum uideritis 
abominationem desolationis vermerkt waren. Diese Verwechslung der 
beiden Evangelien macht sich, wie wir sehen, auch in den weiter ver- 
glichenen Handschriftenlisten Mut und Flor, sowie selbst bei den Missal- 
drucken bemerkbar: zwei von ihnen. Magd und Posn, gehen mit Mur. 
die beiden anderen, Sal und Crac, mit Pam. bzw. mit unserem Donau- 
eschinger Comesbuchfragment. 

Auf die gleiche Erscheinung, daß nämlich Parallelabschnitte aus 
einem anderen Evangelium in gewisse Listen hineinkamen, stoßen wir 
in unseren Tabellen noch verschiedene Male ‘. 

Aufs beste zeugen, was die Evangelien allein angeht, wiederum 
sowohl für die Donaueschinger Leseabschnitte wie für das ganze System 
die Belege aus den beiden Hss. Mut und Flor, von denen nach des 
Herausgebers Zaccaria Schätzung die eine dem 10., die andere dem 
11. Jh. angehört. Mut. in den wie in Flor freilich auch jüngere Be- 
standteile eingesprengt sind, hat jedenfalls, wie wir schon oben bei Er- 
wähnung des terminus liturgicus technicus dns ihs betonten, eine sehr 
alte Überlieferung hinter sich. Leider läßt sich diese Überlieferung, da 
wir den vollständigen Text der Perikopen nicht vor uns haben, nicht 
auch aus den Texten erhärten. Wie jedoch die Texte der Donaueschinger 
Perikopen, die den Ausdruck dns ihe auch haben, mit ihren Varianten. 
von denen einige auf die Vetus latina zurückgehen dürften, nahelegen. 
wären wohl ähnliche Erscheinungen in Mut zu erwarten, falls die Texte 
ganz vorlägen. Ä 

Auch in den Missaldrucken, um nun zu diesen überzugehen, finden 
wir unser System als solches gut bezeugt vor. und ganz auffallend ist 
die vollständige Übereinstimmung aller im Donaueschinger Fragment 
vorkommenden Leseabschnitte mit denen von Sal. Es spricht sich darin 
trotz der dazwischenliegenden drei Jahrhunderte eine enge Verwandt- 
schaft des Donaueschinger Fragments zu Sal aus, die dazu berechtigt. 
das vollständige Comesbuch, dem die Bruchstücke einst angehörten, als 


einst in annähernd gleichem geographischem Bereich — sagen wir 
einmal in den Vorlanden der Alpen oder im Bereich der Bodensee- 
gegend — in Geltung befindlich zu erklären. 


Bei dieser Verwandtschaft zwischen unserem Fragment und Sal 
und bei dem schon betonten Nahestehen von Pam und Mur zu ihm 
und somit auch zu Sal möchten wir gerne die Ursache des ständigen 
Fehlens der Epistellesung am Freitag in Mur und Pam ergründen, bzw. 
wenigstens feststellen. ob wirklich, wie beide anzudeuten scheinen, an 
diesem zweiten Stationstag in alter Zeit keine besonderen Episteln ver- 
lesen wurden. Das Problem wird in anderem Zusammenhang seine 
Lösung finden. 

7 Siehe in den Tabellen die Noten 5 und 10 der 6. sowie die Note 2 der 
20. Woche. 
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Nun zunächst eine andere Frage! Woher stammt unser Mittwoch- 
und Freitag-Stationsfasttagesystem? Unmöglich erscheint es ja, daß 
die besondere Feier dieser Tage. die sich in der Liturgie durch die 
eigenen Perikopenlesungen klar erweist, erst im 8. Jh., der Zeit, aus der 
wir für sie hss. Zeugen haben, aufgekommen wäre. Das System muß 
also — der beobachtete uralte terminus liturgicus technicus in den 
Evangelienperikopenanfängen dixit dns ihs, den Ambrosius und andere 
Väter kennen, zeugt dafür — aus älterer Zeit stammen, und wir können 
es als einen Fingerzeig betrachten. daß es uns eben in einem Liturgie- 
buch begegnet, das seinem Titel nach Anspruch darauf erhebt, aus der 
Zeit des hl. Hieronymus überliefert zu sein. Ob freilich dem hl. Kirchen- 
vater selbst wirklich ein Anteil an der Ordnung der Perikopen zu- 
zuerkennen ist. das möchte ich. ohne die Möglichkeit vollständig in 
Abrede stellen zu wollen, dahingestellt sein lassen. 

Unzweifelhaft aber geht die besondere Feier der Mittwoche und 
Freitage ins hohe Altertum zurück. denn diese beiden Tage sind die 
alten Stationsfasttage, für die wir in der altkirchlichen Literatur manche 
Zeugnisse haben. Es erscheint mir daher nicht unpassend, diese hier 
und dort zerstreuten Zeugnisse einmal zusammenzustellen. Auf ab- 
solute Vollständigkeit erhebt jedoch die folgende Liste. die ich nach 
dem Alter der Zeugnisse ordne. keinen Anspruch. 

1. Didache (Ende des 1. Jh.), De ieiunio et oratione C. 8,1: Al 62 vnoreiaı 
iudv un Eorwoar meta vnoredovor yao Öevrepa nal neun‘ buels 
62 vnotedboare rerodda xal 

2. Clemens von Alexandrien (150—gegen 215 oder 216), Stromata VII 12 § 75, 2 
p. 54,4 ff. Stahlin: Oldev adrös (6 yroorınds) zul tis vnorelas ta alviyuara tov 
husgöv todrwv, tio reroddog nal ths napannevig Aéyo. 

3. Tertullian (geb. 160; + nach 220, vielleicht erst 240), De ieiun. 2 (Migne 
PL 2, 956, 966 u. 973, bzw. Wissowa p. 275, 21—29, 287, 8 u. 9, 293, 2—5): Itaque de 
cetero indifferenter ieiunandum ex arbitrio non ex imperio nouae disciplinae pro 
temporibus et caussis uniuscwiusque; sic et Apostolos obseruasse, nullum aliud impo- 
nentes iugum certorum et in commune omnibus obeundorum ieiuniorum, proinde 
nec stationum, quae et ipsae suos quidem dies habeant quartae feriae el 
sextae, passive (hoc est passim et pro arbitrio cuiusque) tamen currant neque 
sub lege praecepti neque ultra supremam diei quando et orationes fere hora nona 
concludat de Petri exemplo, quod Actis (3,8) refertur. C. 10: non quasi respuamus 
nonam, cui et quarta sabbati et sexta plurimum fungimur. C. 14: ...cur 
Pascha celebramus annuo circulo in mense primo? cur quinquaginta exinde diebus 
in omni exultatione decurrimus? cur stalionibus quartam et sextam sabbali 
dicamus et ieiuniis parasceuen? 

4. Didascalia (3. Jh.) V 14,15 p. 276 f. Funk: Sie faciatis his diebus, quibus ieiu- 
natis, et quarta sabbati et parasceue omni tempore, sicut scriptum 
est in Zacharia: Jeiunium quarta et ieiunium quinta, quae est parasceue; prima enim 
sabbati uobis non licet ieiunare, quoniam est resurrectionis meae... (22) Vos igitur 
perpetuo his diebus ieiunate omni tempore (bezieht sich zunächst auf die Kar- 
woche; s. auch unten Apost. Konstit. V 14, 20). 

5. Origenes (um 185—-254), Hom. X in Leuit. (Migne PG 12,528): Habemus 
quartam et sextam septimanae dies, quibus sollemniter 
jeiunemus, | 
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6. Petrus Alexandrinus (f 311), Epistola canonica, Canon XV (Migne PG 
18, 507 f.): Obx éynadéoer tig huiv rerodda nal rapaaneviv, Ev 
als nal vnoredeıw huiv xara ebAdyws agoverécaxto. Tiv wiv yao rergdöa 
dud rö yevduevov ovußobAıor bad ‘lovdaiwy éni ri) agodooig tot Kvgiov' tiv 
62 napacneviy, bu abtdg baie hudv Exade. 

7. Basilius d. Gr. (331—379), Epistola ad Caesariam patriciam (Migne PG 
32, 484 bzw. 483). Der Brief, der bei Migne [a. a. O.) als 93. abgedruckt wird, wird 
von anderen als 289. gezählt; er ist ungefähr im Jahr 372 geschrieben. Die Stelle 
berichtet zwar zunächst nur von den Kommuniontagen und nennt daher außer 
dem Sonntag und den beiden Stationsfasttagen auch den Samstag, diesen aber nicht 
als Fasttag: "Hueis wevroıye técagrov nad éxdotny éfdoudda Ev Ti) 
Ev rergddı, nal Ev tH magaonevy, nai Lappdrp, nal Ev rais 
hukoaıs, F uvhun dylov 

8. Epiphanius (313—403), Aduersus haereses Ill, Tom. 1, haeres. 75,7 (Migne 
PG 42,508 bzw. 507, 512 bzw. 511, u. 513 bzw. 514): Ode» nag’ adroisg meqeAo- 
tiuntaı waddov Ev vnoredew, rerodöa nal Hoocdsfatoy éodiery. 

Tive ovunspornıaı Ev vAluacı tig olnovulvns, Örı reroüs nal 
ITooo&ßßarov vnorela Eoriv Ev tH Ei 62 nai yor tis 4 
AvardEews Akyeır, ads éxet Soilovro rerodöda nal | 
vnoselav dia mavtds ywoig Ilevınaooris; 

Elta 62 ef un megi tig abtis bnodécews Terodöor xai ol 
adroi Ev Atardéger nai dAAws En naviaydter eiyouev 
roörov dngıBög yodpovan. | 

Ders., De Expos. fidei cath. n. 22 (Migne PG 42, 825—828): ISvurdfes Ö2 Emı- 
cehotucvar raydeical eloıw aad tav rerodödı zai nal 
reroddı 62 zal Ev noocaßPdro Ev vnoreia Eus Hoag Evdens, 
enıpworodon reroddı ovveihpdn 6 Koöguos nai ro agocasidtp nal 

ol ündarokoı Ev tadtais vnoreias ... Kai di bhov mév tod 

Frovg vnoreia puÄdrrerau Ev tH pnul reroddı 

„al Ewus Hous Evdins, diya wévns tig GAns tov mevth- 

zovra Ev als ote yovvalıolar yivovtar vnorela dvri de | 
noös tiv évarny tetoddwv xal was Ev hufga Kv- 
“ard tag mowivas al avrd£eıs 

9. Apostolische Konstitutionen (um 400) V 14,20 p. 279 Funk: Terodda 62 
zal nagaonevnv hulv vnoredew, thy dice thy moodocliav, thy I 
dıa 

V 20,18: Mera tiv ésdoudda tis vnorelas zai 
buiv 

VII 23,1: Ai 62 budy wi werd trav a 
yao devtégn oaßpdıav nal neun. bueis rag wévte vyotedoate N 
tetodda nal udv reroddı noloıs nara tod xvolov, 
yonjuasın énayyetAauévov apodociav’ ti 62 Enadev 6 
Ev nddog td dıa arargoö bad Movriov 

VIII 47 can. 69: Ei tig Enioxonos ... tiv ayiav reooapanooriw ob vnorede 
cetopdda nmagacnevhy, 

10. Pseudo-Ignatius (saec. IV), Epistola ad Philippenses 13 (ed. Funk-Diekamp, 
Patres Apost. II 166): rerodda zai wnoredere, nEvnoıw 
yoövres tiv megıooelav. el tig odfpatov vnoredeı Evös 
obtos youstoutévos £oriv. | 

11. Hieronymus (331 oder 340—420), Praej. in Reg. Pachomi 5 (Migne 4 
PL 23,67): Bis in hebdomada, quarta et sexta Sabbati, ab omnibus ieiu- 3 
natur, excepto tempore Paschae et Pentecostes. ; 

Ders.. Comment. in Epist. ad Galatas Il 4 (Migne PL 26, 378): Dieat aliquis: 5 
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Si dies obseruare non licet et menses ef tempora et annos, nos quoque simile crimen 
incurrimus quartam sabbati obseruantes et parasceuen et diem Domi- 
nicam et ieiunium Quadragesimae et Paschae festiuitatem et Pentecostes laetitiam 
et pro uarietate regionum diversa in honore martyrum tempora constituta. 

12. Augustinus (354—430), ep. 36 c. 13 n. 30 (ed. Goldbacher p. 59): Cur autem 
quartaetsexta maxime ieiunet ecclesia, illa ratio reddi videtur, 
quod considerato Evangelio ipsa quarta sabbati...consilium reperiuntur ad occi- 
dendum Dominum fecisse Iudaei. 

13. Sokrates (+ etwa 440), Kirchengesch. V 22 (Migne PG 67,636 bzw. 335): 
62 é@v rh reroddı vat rH Aeyoutvyn Toapat 
te xal ol biddoxador radras éounvetovot, mdvra te ta avvdsems ylve- 
rat, Ölya tho tHv uvornolov Kal roörd év ’AAeEavdoeia Eos doyaior. 
Kal yao "Qovyévns ra Ev radraıs rais hudoaıs patverar Ent 'FuxAnotas 
dıödEac. 

14. Canones S. Hippolvti (Ende des 5. Jh.) Canon XX. Ed. v. Haneberg (1870) 
p. 78: Diebus ieiunii qui sunt suis nominibus distinctis feriaquartaetsexta 
(singulis hebdomadibus) et quadraginta dies ante pascha quolibet anno quilibet 
ieiunet... 

15. Benedictus von Nursia (ca. 480—543), Regula monachorum c. 41: A sancto 
Pascha usque Pentecosten ad sextam reficiant fratres et sera cenent. A Pentecosten 
autem tota aestate, si labores agrorum non habent monachi, aut nimietas aestatis 
non perturbat, quarta et sexta feria ieiunent usque ad nonam; reliquis 
diebus ad sextam prandeant. Im Kommentar Pauli Warnefridi Diaconi Casinensis 
in sanctam Regulam (Ausg. von Monte Cassino 1880) ist die Vorschrift folgender- 
maßen erläutert: Haec consuetudo ieiunandi quarta et sexta feria orta est 
a sanctis Patribus; necnon etiam iudaica consuetudo fuit, quarta et sexta 
feria (?) ieiunare, sicut Pharisaeus dicit: Teiuno bis in Sabbato. 

16. Eutychius Alexandrinus Patriarcha (+ 940), Annales Tom. I p. 522 (Migne 
PG 111, 1024): Graeci enim Melchitae piscium esu duobus diebus insignibus, uidelicet 
Mercurii et Veneris, per totum anni decursum abstinent...quia dies istos 
eodem loco habent quo ieiunium magnum. 


Die angeführten Zeugnisse bezeugen als ununterbrochene Tradition 
der Kirche seit den apostolischen Zeiten das Fasttagesvstem Mittwoch- 
Freitag. An diesen beiden Tagen feierten die Gläubigen nächst dem 
Sonntag, für den die Feier der Eucharistie ja durch I Kor 16 und 
die I. Apologie Justins des Märtvrers bezeugt ist, ihre ovvafeıs. Zwar 
fand bei den Zusammenkünften an diesen beiden Tagen nicht immer 
auch die eucharistische Feier statt: man begnügte sich oft mit der Aus- 
spendung der Eucharistie oder mit bloßem Lese-. Wort- oder Gebets- 
gottesdienst. bei dem die hl. Schriften. die Akten der Martvrer, Briefe 
hervorragender Kirchen gelesen. Predigten gehalten oder die Psalmen 
gesungen wurden. 

Der Ausdruck der Lateiner für diese ovvafeıs war statio. Die 
Bedeutung dieses Wortes hinwiederum erklärt uns der um die Mitte 
des 2. Jh. entstandene ..Hirt“ des Hermas (Sim. V. 1.2): Ti, onoiv, 
dori orariov; Nnorebo, pnui, zÖbore. Über die Stationstage und das 
an ihnen geübte Fasten verbreitet sich auch Tertullian. De oratione 
cap. 19 (Migne PL 1. 181 ff.). 

Bei der aufgezeigten Tradition ist es nicht zu verwundern, daß selbst 


N 
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in späterer Zeit, da bereits auch andere Fasttage während der Woche 
in Übung gekommen waren, die Feier dieser zwei Tage besonders in 
Ehren gehalten wurde und diesbezügliche Bestimmungen im Decretum 
Gratiani (c. 11 u. 16, D. Ill de consecr.) auch in das Gesetzbuch der 
Kirche, das Corpus iuris canonici, Aufnahme fanden. Zwar wurde die 
um 1150 entstandene Sammlung Gratians nie formell von der Kirche 
als eigentliche Kechtsquelle anerkannt; dennoch aber dürfen ihre 
Canones füglich als Zeugnisse für die damalige kirchliche Praxis gelten. 
Und lesen wir in C. 11 unter Berufung auf Leo IV. zunächst auch nur, 
daß der Genuß der Fleischspeisen am Mittwoch und Freitag nach 
uralter und nicht hintanzusetzender Überlieferung untersagt ist, so be- 
tont dagegen C. 16 ex dictis 5. Apolloni wieder in aller Deutlichkeit 
und mıt den gleichen Begründungen, die wir in den Zeugnissen der 
Väterzeit immer wieder vernahmen, den unverletzlichen Charakter dieser 
Tage als eigentlicher Fasttage. Er lautet: Jeiunia sane legilima, idest 
quaria et sexta feria, non sunt soluenda nisi grandis aliqua necessilas 
juerit, quia quarta feria ludas traditionem Domini cogilauit et sexta 
jeria crucifixus est saluator. Videbitur ergo, qui in his diebus sine 
necessitate soluerit statuta ieiunia, uel cum tradente tradere saluatorem 
uel cum crucifigentibus crucifigere. 

Indessen hatte schon längst das Gesetz rastloser Weiterentwicklung 
auch mit der altüberlieferten Anordnung alleiniger Beobachtung dieser 
zwei Fasttage innerhalb der Woche gebrochen. Als ‚neue‘ Fasttage 
machen sich besonders der Samstag und der Montag bemerkbar, denen 
wir ja auch schon bei der Durchsicht der Perikopenlisten begegneten. 

Zunächst der Samstag! Seine Beobachtung als Fasttag hat 
Innocenz I. (402—417) in seiner Epistola ad Decentium episcopum 
Eugubinum (Migne PL 20, 555) als etwas ganz Selbstverständliches ge- 
fordert: Sabbato uero ieiunandum esse, ratio euidentissima demonstrat. 
Nam si diem Dominicum ob uenerabilem resurrectionem Domini nostri 
lesu Christi non solum in Pascha celebramus, uerum etiam per singulos 
circulos hebdomadarum ipsius diei imaginem frequentamus ac sexta 
feria propter passionem Domini ieiunamus, sabbatum praetermittere non 
debemus, quod inter trisliliam atque laetitiam temporis illius uidetur 
inclusum. Nam utique consiat, Apostolos biduo islo et in moerore fuisse 
et propter metum ludaeorum se occuluisse. Es muß indes als sehr auf. 
fällig erscheinen, wie in dieser Begründung gerade der Mittwoch nicht 
mehr als Stationsfasttag erwähnt, sondern nur noch des Freitags gedacht 
wird, und dies zu einer Zeit, in der, wie uns die angeführten Zeugnisse 
belehrt haben, die Feier beider Stationstage als selbstverständlich galt. — 


Doch die Beobachtung des Samstags als Fasttag — natürlich nicht im 
Sinne der alten Stationstage — hat sich auf diese bündige Erklärung 


hin durchgesetzt, und es ist deshalb nicht erstaunlich, daß im Laufe 
der Zeit für diesen Tag eigene Liturgiebestandleile aufkamen. 
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Einen anderen geschichtlichen Hintergrund hat wohl das Vor- 
kommen eigener Epistel- und Evangelienlesungen für den Montag. 
Hier dürfte vielleicht ein anderes, unserem Zw eilagesystem parallel 
laufendes, auf syrische Überlieferung zurückgehendes Fasttagesystem, 
nämlich das der drei Wochentage Montag, Mittwoch und Freitag, mit- 
hereinspielen. Dieses Dreitagesystem hat Thomas Michels O. S. B. 
an Hand zahlreicher Zeugnisse seinem geschichtlichen Gange nach auf- 
gezeigt, angeregt durch die von mir im Clm 15815 gefundenen und im 
Jb. 2 (S. 102—107) veröffentlichten Salzburger Sakramentarfragmente *. 
Der von ihm nachgewiesene weite Geltungsbereich des Dreitagesystems 
mußte beinahe naturnotwendig eine Einwirkung auch auf unser älteres 
Zweitagesystem ausüben. Ich vermute, daß gerade in Abhängigkeit von 
diesem Dreitagesystem zu den Stationsfasttagen Mittwoch und Freitag — 
vielleicht gar noch zu dem hier und dort auch schon beobachteten 
Samstagsfasten hinzu — eine gleichartige liturgische Feier auch am 
Montag trat. Vielleicht vermögen einmal neue Beobachtungen diese 
hier ausgesprochene Vermutung zu erhärten. 


Die Feier der Stationsfasttage Mittwoch und Freitag erscheint also 
neben der Feier der dies Dominica unzweifelhaft als altkirchliche 
Anordnung; sie drängte aber notwendigerweise nach irgendeinem 
kultischen Ausdruck. Und die alten Liturgiebücher zeigen uns diesen 
auf — leider in nur zu großer Mannigfaltigkeit — in den für diese Tage 
registrierten Perikopenreihen. Keines dieser Liturgiebücher jedoch 
stammt aus so frühen Zeiten. daß wir in einem von ihnen sicher die 
ursprüngliche Ordnung dieser Perikopen vor uns hätten. 

Wenn wir es nun in unseren Tabellen unternommen haben, eine 
dieser Uberlieferungsordnungen, und zwar gerade die, welche Hiero- 
nymus als Urheber nennt, darzustellen, so sind wir dazu dank der Unter- 
suchung und Einstellung der Texte des Donaueschinger Fragments wie 
von selbst geführt worden. 

Um so größer war daher unser Erstaunen, als wir in diesen Tabellen 
eines Kennzeichens gewahr wurden, das sie und ihre Überlieferung weit 
beachtenswerter macht, als der erste Augenschein vermuten lassen 
könnte. Schon Ranke hatte in den Perikopenreihen der Epistellesungen 
mancher Handschriftenzeugen auf die Erscheinung aufmerksam ge- 
macht, daß in gewissen Zeiten des Kirchenjahrs manche der biblischen 
Bücher nacheinander für die Lesungen benützt und dabei die 
Lesungsabschnitte eines Buches nicht willkürlich, sondern vielmehr 
derart ausgewählt wurden, daß sich eine gewisse Bahn der Lesungen er- 


3 Jb. 3 S. 102—105, mit Erweiterungen wiederholt in dem von mir veröfl. 
Palimpsestsakramentar im Codex Aug. CXII (— Texte u. Arbeiten, hg. durch die 
Erzabtei Beuron, Heft 12, 1925), wo wie in dem schon genannten Salzburger Frag- 
ment das Dreitagesystem klar hervortritt. 


| 
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gibt. Ranke hat für diese Erscheinung das Wort ,,Bahnlesung™ geprägt 
und in seinen Untersuchungen öfters und besonders auch für die Zeit 
zwischen Plingsten und Advent auf diese Erscheinung hingewiesen und 
sie an Beispielen illustriert. 

Auch die Bahnlesungen von Pam, die wir in der folgenden Liste A 
veranschaulichen, blieben ihm nicht verborgen, aber er hatte noch nicht 
den Schlüssel zu Gebote, der uns erst die ganze Bedeutung des Perikopen- 
systems bei Pam zu erschließen vermag. Als diesen Schlüssel betrachte 
ich den von Dom G. Morin im 27. Band der Revue Bénédictine S. 41—74 
veröffentlichten Würzburger Comes mit seiner in den Nummern 
214—255 gegebenen Perikopenliste der Paulinischen Briefe. Dieser 
Comes aber ist unbederiklich dem Ende des 6. Jh. zuzuweisen und darf 
heute als das älteste Lektionar der römischen Kirche gelten. Die Bedeu- 
tung nun dieser Perikopenliste der Paulinischen Briefe im Würzburger 
Comes für die aus unseren Tabellen gewonnenen und der Reihe nach 
auf die 3 Tage verteilten Epistellesungen erschließt sich am deutlichsten 
aus ihrer Gegenüberstellung in Liste A: 

Wie Morın (p. 68/69) in den Fußnoten zu der oben genannten, aus 
den Paulinischen Briefen entnommenen Perikopenliste bemerkt, waren 
ihre Abschnitte ohne Zweifel für die Sonntage oder die Wochentage 
bestimmt, die cotidiani genannt wurden; er fand sie auch alle mit Aus- 
nahme von fünf (NN. 245, 249, 251, 254 u. 255) bei Thomasius (Tom. V), 
sei es im Comes Alkuins (= A, p. 297—313) oder in seinem Supplement 
(== S, p. 314—318) oder in dem Leclionarius missae ex antiquis codd. 
collectus (= T |bei uns Tom] p. 321-——432); doch macht Morin darauf 
aufmerksam, daß diese Perikopen. während sie an den genannten 
Stellen wie zufällig und ohne Ordnung verteilt sind, sich im Würzburger 
Comes (bis auf N. 251, die anstatt vor, erst nach N. 252 kommen sollte) 
in vollkommener Ordnung finden. 

Da ich nun bei der Betrachtung der Epistelreihen unserer Tabellen 
gewahr wurde, daß die meisten Abschnitte auch im Würzburger Comes 
sich entweder in genau denselben oder doch nur in um wenige Verse 
schwankenden Umgrenzungen finden, stellte ich die umstehende Liste 
(A) zusammen und fügte jedem Abschnitt der Paulusbriefe, der sich auch 
im Würzburger Comes fand, die betreffende Nummer bei, unter welcher 
er dort aufgeführt ist; die im Würzburger Comes nicht vorhandenen 
Abschnitte aber, sowie die zwar vorhandenen, aber in gestörter Bahn 
sich zeigenden, versah ich mit dem Zeichen !. Nun ergab sich, daß bis 
auf die wenigen unterhalb unserer Liste genannten zehn Abschnitte, 
von denen sechs dem Hebräerbrief angehören, sich nicht nur alle im 
Würzburger Comes aufgeführten Perikopen in unserer Liste auf Sonntag 
und Mittwoch verteilt vorfinden, sondern daß dieselben auch, bald von 
Sonntag zu Sonntag gehend, bald auch vom Sonntag auf den Mittwoch 
überspringend. eine nur wenige Male gestörte Bahn von Rom 6.3—11 
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(= 216) bis II Tim 1,8—13 (= 248) aufweisen. Unter den Lesungen, 
bei denen die Bahn von Sonntag auf Mittwoch tiberspringt, vermitteln 
aber gerade die beiden Mittwochsabschnitte Rom 8, 1—6 und I Kor 
15, 39—46, die Ranke (S. 173) in seiner Mittwochslesungen-Liste als die 
Bahn störende Perikopen vermerkte, eine zwar merkwürdig verlaufende, 
doch immerhin lückenlose Bahn von Abschnitten, die von Rom 6, 3—11 
== 216) bis Kol 2,8—13 (== 239) gleicherweise bei uns und im Würz- 
burger Comes vorhanden ist und einst (wenn auch heute zum Teil ge- 
stört) bis II Tim 1.8—13 (= 248) weitergegangen sein muß, wie die 
noch sichtbaren Spuren an den übrigen Lesungen klar beweisen. Be- 


Liste A. 
; Die Bahnlesungen der Paulinischen Briefe nach unseren Tabellen. 
= - = 
1 | Apoc 4,1-10 114 1 | Kor 15,12-23 | 1 | 
2 | 1 Joh 4,821 2 Col 3,5-11 |240! Auch Mur} 2 | Gal 3,6-11 
3 | 1 Joh 3,13-18 3 |(1 Joh 1,5-10) 3 | (Rom 3,28-4,3) 
a 4 | I Petr 5,6-11 | 4 | Col 3,17-24 | 4| Jac 2,1-9 
5 | Rom 8,18-23 0214| 5) Eph 1,16-21 ! Mur 2411| 5 Jud 1,5-13 
6 | I Petr 3,8-15 O215| 6 I Tim 2,1-7 246! Bal 241] 6 Jae 2,1417 
7 | Rom 6,3-11 | 216 Hebr 12,25- 13,8 7 Jac 3,14-18 
= 8 | Rom 6,19-23 | 217) wm | 8 | Rom 8,1-6 8 Jac 4,7-10 
9 | Rom 8,12-17 |219 9 | Rom 5,8-11 |214! 9  Hebr 3,12-14 
10 | 1 Kor 10,6-13 220 10 Rom 6,16-18 10 [Petr 4,12-14 
= 11 | 1 Kor 12,2-11 |221| we» | 11 |1 Kor 15,39-46 |222 | 11, Col 1,21-25 
12 | I Kor 15,1-10 | ! 12 Kor 6,15-20 12 IKor 9,19-22 
13 Kor 3,4-9 ‚223 | 13 [Il Kor 4,5-10 (224 13  1Kor 10,14-17 
ar 14 | Gal 3,16-22 |227 |... 14 |IKor 51-11 |225 14 I Thess 3,9-13 
15 | Gal 5,16-24 |228| | 15 |IlKor 6,14-7,1 226 15 ‚1Tim 5,17-21 
16 Gal 5,25-6,10) 229 16 Col 1,12-18 |238 16 Hebr 3,1-6 
17 | Eph 3,13-21 | 230 17 | Col 2,8-13 |239 17 Phil 2,1-4 I 
18 | Eph 4,1-6 | 231 18 | Amos + Esdras | 18 Oseas I 
19 || Kor 1,4-8 ! 19 IJlKor 6,11-16 ! |Mur 240] 19 I Kor 6,9-11 
20 | Eph 4,23-28 | 232 20 i1Thess2,15-3,5 | 243 20 IJoh 5,1-4 7 
21 | Eph 5,15-21 | 233 21 [Thess 3,6-16 |244 21 IJoh 5,18-20 
22 | Eph 6,10-17 | 234 22 | 1 Tim 6,7-14 |247! Magd245| 22 | Rom 5,14-17 
23 | Phil 1,6-11 | 235 23 | ITim 1,5-11 245!) Mur 246] 23 | Eph 4,17-20 7 
24 | Phil 3,17-21 | 236 24 |lI Tim 1,8-13 |248 24 | Eph 5,10-14 
25 | Col 1,9-14 | 237) 25 | Rom 11,25-36 25 | Rom 14,1-6 
NB. 1. Nicht bezeugt sind demnach folgende Abschnitte der Paulusbriefe im Würzburger Comes: 
Rom 5,18-21 = 215 II Tim 2,22-3,15 = 249 Hebr 10,32-38 = 251 
Col 3, 12-17 = 241 Hebr 1,13-2,3 = 250 Hebr 12,3-9 = 253 
I Thess 2,9-13 = 242 Hebr4,11-16 = 252 Hebr 12,12-23 = 254 


Hebr 13,17-21 = 255 


NB. 2. Die Mittwoch-Perikope N. 245 umfaßt im Würzburger Comes I Tim 1,3—14. 


NB. 3. Das Zeichen _] (in Spalte 11) macht auf gewisse bei den Freitagsepisteln in Erschei- 
nung tretende Bahnlesungen auimerksam. 


ii 
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züglich dieser — es handelt sich um die Abschnitte 240, 241, 243, 244, 
245, 246 und 247 — gibt schon die Tatsache, daß 240, 245 und 246 
bezüglich der Tage ihrer einstigen Verwendung wechseln, den Finger- 
zeig, daß sehr wohl auch die in unserer Liste nicht vorhandene, wohl 
aber von Mur und Bal an verschiedenen Tagen registrierte Nummer 241 
(und ebenso die bei uns fehlende N. 242) einmal an späterer passender 
Stelle — wie 240 in Mur, 245 in Magd, 246 wieder in Mur — gestanden 
haben könne, von der sie durch gewaltsame Störung, wie bei uns 240 
und 246, einst mag versprengt worden sein. 


Doppelliste B. 
Die Bahnlesungen der Paulusbriefe 


1. im Comes des Theotinchus (= Bal) 2. im Missale Oratorii Vallicellani B VIII (= Cod. O) 
m 
In on ER In 
unseren Sonntags-Epistellesung | SZ Abschnitt 32 | Sonntags-Epistellesung unseren 
Tabellen = « = = Tabellen 
1| 1| Dom. Octab. Pent. (114); Apoc 4,1-10 (114) ‚Dom. in Oct. Pent. 1 
2| 2 Hebd. Il. post Pent. I Joh 4,8-21 | | 
3; 3| , DL , = I Joh 3, 13-18 1 
I Petr 5,6-11 | | 
5 Rom 8,18-23 Dom. I. post Pent. | 5 
I Petr 3,8-15 | | 


Rom 5,6-11 214 ” Il. ” ” 
Rom 5,18-21 | 215 
Rom 6,3-11 | 216 EVs 


2 
3 
” ” 4 
7. Dom. p. Nat. Apost. 217?) Rom 6,16(19)-23, 217 | Dom. I. p. Nat. Apost.| 5 8 
F.III 8| 8 218! Rom  8,1-6 | 
9| 9 219; Rom 8,12-17 | 219 6 
I Kor 10,6-13 | 220 7 10 
I Kor 12,2-11 | 221 ‘ 8 11 
I Kor 15,1-10 12 
222 | I Kor i5, 39-46 | 


| IIKor 3,4-9 223 10 13 
F.IIIT14 | 11 | Dom. II. p. S. Laurent.‘ 225 |IIKor 5,1-11 | 225) Dom. I. p. S. Laurent. 11 14 


F.111115 | 12 226 |llKor 6,14-7,1 | 
14/13 227| Gal 3,16-22 | 227 12 14 
228| Gal 5,16-24 |28| , 3 15 
16 15 Dom. mensis VI. 229 | Gal 5,25-6,10 229 14 16 
| Eph 3,13-21 |23u Pe, 15 17 
18 | 16 » vM. 231 | Eph 4,1-6 231 16 18 
19 | 17 » V11.(Q.T.) IKor 1,4-8 Sonnt. n. Qu. T. (Unde | 17 19 
supra S. Cypr.) 

20 18 » 232| Eph 4,23-28 | 232) Dom. I. p.S. Angel. 18 20 
21 | 19 | Dom. Ill. p. S. Cypr. | 233 Eph 5,1521 | 233 19 21 
20 Eph 6,10-17 | 234 20 22 
21 Phil 1,6-11 | 235 a. (apie 21 23 
22 fehlen wegen Phil 3,17-21 | 236 ae el 22 24 
23 Textliicke Col 1,9-14 | 237 a ee 23 25 

24 Col 3,5-11 240 24 

25 Col 3,12-17 | 241 25 

Jerem 23, 5-8 
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(= 216) bis II Tim 1,8—13 (= 248) aufweisen. Unter den Lesungen, 
bei denen die Bahn von Sonntag auf Mittwoch überspringt, vermitteln 
aber gerade die beiden Mittwochsabschnitte Rom 8,1—6 und I Kor 
15, 39—46, die Ranke (S. 173) in seiner Mittwochslesungen- Liste als die 
Bahn störende Perikopen vermerkte, eine zwar merkwürdig verlaufende, 
vee immerhin lückenlose Bahn von Abschnitten, die von Rom 6, 3—11 


stört) bis II Tim 1.8 


== 216) bis Kol 2,8—13 (= 239) gleicherweise bei uns und im Würz- 
sean Comes vorhanden ist und einst (wenn auch heute zum Teil ge- 


15 


(= 


248) weilergegangen sein muß, wie die 


noch sichtbaren Spuren an den übrigen Lesungen klar beweisen. Be- 


Liste A. 


Die Bahnlesungen der Paulinischen Briefe nach unseren Tabellen. 


bes Sonntags- | *2 =2 | Mittwochs- = BE Freitags- 
Epistellesung = Epistellesung E 255 Epistellesung 
N= x= = 
1 | Apoc 4,1-10 al 1 {I Kor 15,12-23 | ! | 1 
Joh 4,8-21 2} Col 3,5-11 (240! Auch Mur] 2 | Gal 3,6-11 
3 I Joh 3,13-18 | | 3 (I Joh 1,5-10) 3 (Rom 3,28-4,3) 
4 I Petr ae 6-11 | | 4 | Col 3,17-24 4| Jac 2,1-9 
5 | Rom 8,18-23 | ! 0214| 5 | Eph 1,16-21 ! | Mur 241] 5 Jud 1,5-13 
6 I Petr 3,8-15 | ‚0215 6 Tim  2,1-7 Bal 241] 6 Jac 2,1417 
7 | Rom 6,3-11 (216; | 7 | Hebr 12,28-13,8) 7 Jac 3,14-18 
8 | Rom 6,19-23 | 217) we» | 8 | Rom 8,1-6 sis 8 | Jac 4,7-10 
9 Rom 8,12-17 | 219. 9 | Rom 5,8-11 |214! 9  Hebr 3,12-14 
10 | 1 Kor 10,6-13 | 220° 10 | Rom 6,16-18 | ! 10 [Petr 4,12-14 
11 Kor 12,2-11 (221) | 11 I Kor 15,39-46 | 222 11 Col 1,21-25 
12 | I Kor 15,1-10 | ! 12 [Kor 6,15-20 12 | Kor 9, 19-22 
13 |Il Kor 3,4-9 223 wes | 13 Kor 224 13 [Kor 10,14-17 
14 | Gal 3,16-22 | 227)" 14 I[Kor 51-11 225 14 I Thess 3,9-13 
15 | Gal 5,16-24 | 228 15 Il Kor 6, 14-7,1 1226 15 ITim 5,17-21 
16  Gal 5,25-6,10 229 16 | Col 1,12-18 |238 16 Hebr 3,1-6 
17 | Eph 3,13-21 |230 17 | Col 2,8-13 |239 17 | Phil 2,1-4 
18 Eph 41-6 |25 18 | Amos + Esdras | 18 Oseas 
19 Kor 1,4-8 ! 19 Kor 6,11-16 ! |Mur 240] 19 [Kor 6,9-11 
20 | Eph 4,93-28 | 232. 20 Thess2,15-3,5 | 243 20 5, 1-4 
21 | Eph 5,15-21 233 | 21 Thess 3,6-16 |244 21 IJoh 5,18-20 
22 | Eph 6,10-17 | 234. 22 | 1 Tim 6,7-14 |247! Magd245| 22 Rom 5,14-17 
23 | Phil 1,6-11 |235 23 | ITim 1,5-11 |245!| Mur 246] 23 | Eph 4,17-20 
24 | Phil 3,17-21 | 236 | 24 Tim 1,8-13 |248 24 | Eph 5,10-14 
25 | Col 1,9-14 | 237) 25 | Rom 11,25-36 | ! 25 | Rom 14,1-6 
NB. 1. Nicht bezeugt sind demnach folgende Abschnitte der Paulusbriefe im Würzburger Comes: 
Rom 5,18-21 = 215 II Tim 2,22-3,15 = 249 Hebr 10,32-38 = 251 
Col 3, 12-17 = 241 Hebr 1,13-2,3 = 250 Hebr 12,3-9 = 253 
I Thess 2,9-13 = 242 Hebr 4,11-16 = 252 Hebr 12,12-23 = 254 
Hebr 13,17-21 = 255 
NB. 2. Die Mittwoch-Perikope N. 245 umfaßt im Würzburger Comes I Tim 1,3—14. 
NB. 3. Das Zeichen _] (in Spalte 11) macht auf gewisse bei den Freitagsepisteln in Erschei- 


nung tretende Bahnlesungen auimerksam. 
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züglich dieser — es handelt sich um die Abschnitte 240, 241, 243, 244, 
245, 246 und 247 — gibt schon die Tatsache, daß 240, 245 und 246 
bezüglich der Tage ihrer einstigen Verwendung wechseln, den Finger- 
zeig, daß sehr wohl auch die in unserer Liste nicht vorhandene, wohl 
aber von Mur und Bal an verschiedenen Tagen registrierte Nummer 241 
(und ebenso die bei uns fehlende N. 242) einmal an späterer passender 
Stelle — wie 240 in Mur, 245 in Magd, 246 wieder in Mur — gestanden 
haben könne, von der sie durch gewaltsame Störung, wie bei uns 240 
und 246, einst mag versprengt worden sein. 


Doppelliste B. 
Die Bahnlesungen der Paulusbriefe 


1. im Comes des Theotinchus (= Bal) 2. im Missale Oratorii Vallicellani B VIII(= Cod.O) 
In 
unseren Sonntags-Epistellesung | >= Abschnitt SE Sonntags-Epistellesung | unseren 
1; 1 Dom. Octab. Pent. (114); Apoc 4,1-10 (114)\;Dom. in Oct. Pent. 1 

2| 2 Hebd. Il. post Pent. I Joh 4,8-21 | 

3| 3 we in I Joh 3,13-18 1 

„wm, , I Petr 5,6-11 | 

5/5 Rom 8,18-23 Dom. I. post Pent. 5 
66 I Petr 3,8-15 | 


Rom 5,6-11 | 214 « 
Rom 5,18-21 | 215 
Rom 6,3-11 216 „IV 7 


8 


8| 7 Dom. p. Nat. Apost. 217?) Kom 6,16(19)-23| 217 | Dom. I. p. Nat. Apost. 
F.III 8| 8 218! Rom  8,1-6 | 
IKor 12,2-11 | 221 11 
IKor 15,1-10 12 
222| I Kor 15, 39-46 | 


13 


Ili Kor 3,4-9 223 
F. UL 14 


| ” ” 1 

F.IIIT14 | 11 | Dom. II. p. S. Laurent.) 225 IIKor 5,1-11 | 225) Dom. I. p. S. Laurent. 1 
F. 111115 | 12 226 IL Kor 6,14-7,1 | 
14 13 227| Gal 3,16-22 | 227 — 12 14 

16 15 Dom. mensis VI. 229| Gal 5,25-6,10) 229 er oe” 14 16 

Eph 3,13-21 | 23 15 17 


2 
3 
4 
5 
6 
IKor 10,6-13 |220 ‘ 7 10 
8 
9 
0 
1 


| 
18/16, „ 231 | Eph 41-6 231 » VI. » 16| 18 
19/17 ri »  VIL(Q.T.) IKor 1,4-8 Sonnt. n. Qu. T. (Unde | 17 19 
supra S. Cypr.) 
20 18 » Wil Eph 4,23-28 | 232) Dom. I. p.S. Angel. 18 20 
21/19} Dom. Ill. p. S. Cypr. | 233 Eph 5,15 21 | 233 19 21 
20 Eph 6,10-17 | 234 20 22 
21 Phil 1,6-11 | 235 =< hae 21 23 
22 fehlen wegen Phil 3,17-21 | 236 a ee 22 24 
23 Textliicke Col 1,9-14 | 237 ee 23 25 
24 Col 3,5-11 | 240 24 
25 Col 3,12-17 | 241 25 
Jerem 23, 5-8 » 1X. (26) 
Jahrbuch fiir Liturgiewi haft. 6. 3 
2 § 3 


‘ 
/ 
/ 
| | | 
| | 
| 
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Diese Beobachtung einer (wenn auch einige Male, besonders gegen 
Ende gestörten) Bahnlesung von gleicherweise in unseren Epistelreihen 
und im Comes von Würzburg bezeugten Paulusperikopen veranlaßte 
mich, danach zu suchen, ob vielleicht in anderen Perikopenordnungen 
diese Bahn ebenfalls und vielleicht noch besser in Erscheinung trete. 
Zwei Listen fand ich — die eine davon (aus Codex O) hatte schon 
Ranke vorgelegt —, in denen wirklich dieselbe Bahn nachzuweisen war, 
aber keineswegs in der oben in unserer Liste A beobachteten, wenn 
auch gestörten Vollständigkeit. Doch geben beide Listen, die ich der 
Übersichtlichkeit halber als Doppelliste (Liste B) gestaltet habe, für 
unsere Frage erwünschtes Licht. 

Die erste Hälfte der Doppelliste B, die den Bestand der Perikopen 
nach den wertvollen Angaben des Comes Theotinchi bei Baluzius” ver- 
anschaulicht, zeigt für die ersten 6 Sonntage Übereinstimmung in den 
Episteln mit unserer Liste A. Dann bringt sie nachweisbar 11 der 
40 Würzburger Perikopen, und zwar die Nummern 218, 219, 222, 225, 
226 ©, 227 *°, 228, 229, 231, 232 und 233 ''. Von diesen Perikopen finden 
sich, was zu beachten ist, vier, 218, 222, 225 und 226, in unserer Liste A 
am Mittwoch vor, 225 freilich, wie wir uns überzeugen werden, zu 
Unrecht, da sie als ungerade Nummer die Reihe stört und Sonntags- 
abschnitt war. 

Die zweite Hälfte der Doppelliste B zeigt uns die Sonntagsepistel- 
reihe aus dem etwa ums Jahr 1000 entstandenen Missale Oratorii Valli- 
cellani BVIII (= Codex O). Diese bietet eingangs ein ganz anderes 
Bild. Sie kennt nach Apc 4,1—10 für den Pfingstoktavtag’” die 
Lesungen aus I. Joh. und I. Petr. nicht, sondern bringt auf die nach ihr 
am selben Tag registrierte Lesung aus Rom 8, 18—23, der hier als Sonn- 
tag nach der Pfingstquatember figuriert, in fortlaufender, nur durch 
den Sonntag nach der Herbstquatember unterbrochener Bahnlesung 
23 Epistelabschnitte aus den Paulusbriefen, von denen alle bis auf 
I Kor 15, 1—10, also im ganzen 22 von den 40 im Würzburger Comes 


® Wir kamen auf diese-Liste und ihren Wert schon oben S. 17 und A. 6 zu 
sprechen. 

10 Infolge einer Textverstümmelung am 3. und 4. Sonntag nach Laurentius 
kann Bal am letzteren Tage nur noch die Angabe machen, daß die Perikope aus dem 
Galaterbrief war. Da aber die Abschnitte aus dem Galaterbrief, die in Frage kommen, 
alle bis auf den ersten, dem die Nummer 227 entspricht, vorhanden sind, führe ich 
diese Nummer sowie die unmittelbar vorhergehende, die zwischen 225 und 227 
dann nur 226 sein kann, als nachweisbar auf. 

11 Nach diesen Abschnitten folgt in Bal eine große Textliicke bis in die Zeit 
des Advent hinein, weshalb keine weiteren Feststellungen über seinen Bestand mehr 
möglich sind. 

12 Auch der Würzburger Comes kennt diese Lesung als Nummer 114 an diesem 
Tage, den er Dominica in Nat. Scorum = Allerheiligen nennt. Die Bezeugung der- 
selben Epistel in unserer Liste am selben Tag d. i. am Oktavtag von Pfingsten, 
natürlich nicht mehr unter der Bezeichnung des Würzburger Comes, spricht aber 
doch deutlich genug für die römische Abkunft unserer Liste A. 
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registierten, vorhanden sind. Bis zu Nummer 237 mangeln dieser Liste 
von Codex O nur 218, (—), 222, 224 und 226, das sind aber eben die 
(geraden) Nummern, die wir in unserer Liste A am Mittwoch treffen. 
Warum befindet sich, wie die Reihe es verlangt, nicht auch 220 dabei? 
Wie wir sehen werden, aus dem Grunde, weil diese Nummer, obgleich 
sie alte Mittwochslesung war, auf den Sonntag übertragen worden ist 
und von einer solchen Quelle in Cod. O aufgenommen wurde. Von 
Nummer 237 an, wo Liste A aber alle weiteren Nummern bis 248 mit 
einziger Ausnahme von 242 bezeugt, bietet O nur noch 240 und 241. 

Die Frage entsteht: Woher hat der Comes von Würzburg, dieser 
Zeuge römischer Ordnung, seine Liste von Bahnlesungen der Pauli- 
nischen Briefe? Er muß sie — die Zeit, der er entstammt, läßt den Ge- 
danken an das Gegenteil gar nicht aufkommen — einer einst in wirk- 
lichem Gebrauch befindlichen Liste entnommen haben. 

Eine solche Liste besitzen wir nun tatsächlich, und zwar aus- 
schließlich in unserer, der Überlieferung nach mit dem Namen des 
Hieronymus in Verbindung gebrachten Liste A, wenn auch in zum Teil 
gestörter Form; und der Versuch lockt, auch den Gründen für die Stö- 
rungen, die wir in dieser Liste empfinden, nachzugehen, diese selbst 
auszumerzen, um, wenn möglich, die kostbare Liste in ihrer ganzen 
Reinheit und Ursprünglichkeit wiederzugewinnen. 

Auf einen, den größten Grund der Störungen, sind wir schon ge- 
stoßen. Es sind die beiden Sonntage nach der Pfingst- bzw. nach der 
Herbstquatemberfeier. Der Sonntag nach der Pfingstquatember stört die 
schon von Ranke (S. 169) als eine Art Bahnlesung erkannten Abschnitte 
aus I. Johannes und I. Petrus, die als den katholischen Briefen ent- 
nommen nach alter Kanonordnung vor den paulinischen den Vorzug 
hatten. Der Sonntag der Herbstquatember aber unterbricht die Bahn 
der Lesungen aus dem Epheserbriefe, und in der Mittwochsreihe bringt 
diese Quatemberfeier deutlich zweimal fremde Elemente in die Reihe 
hinein. Doch auch sonst machen sich solche noch bemerkbar. Am 
12. Sonntag begegnen wir einer Lesung aus I Kor 15, 1—10, und in der 
Mittwochsreihe fallen innerhalb der beobachteten Bahn gar 3 weitere 
störende Lesungen auf, die beiden (5,8—11 und 6, 16—18) aus Röm. 
und eine (6, 15—20) aus I Kor. Diese letztere erscheint als Mittwochs- 
Seitenstück zu der erwähnten, im Würzburger Comes nicht vorkommen- 
den Sonntagslesung aus I Kor 15, 1—10, und die beiden ersteren sind, 
nachdem am Sonntag schon Röm 8, 12—17 gelesen ist, deutlich auch 
nicht am Platze. Wie die beiden Abschnitte wohl in die Mittwochsreihe 
hereinkamen? Der erste deckt sich beinahe mit Nr. 214 des Würzburger 
Comes und hätte damit als richtiges Glied der Bahnlesungen zu gelten. 
Nun erscheinen diese Nr. 214 des Würzburger Comes und eine weitere 
215, der wir in unserer Liste nicht begegnen, in Codex O (siehe Liste B) 


vor 216 als Sonntagsepisteln. Da für diese Nummern in unserer Liste 
3 * 
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wegen der Lesungen aus I. Joh. und I. Petrus bei gleichzeitiger 
Aufnahme der beiden Sonntagslesungen nach den Quatemberfeiern der 
Platz versperrt ist, scheint der Gedanke sehr wohl berechtigt *, daß für 
die Lesung der beiden Nr. 214 und 215 an anderer Stelle Platz gesucht 
wurde. Wo und wie er gefunden wurde, deuten uns vielleicht die ge- 
nannten Lesungen Rom 5,8—11 (== 214) und Rom 6, 16—18 an, die 
an die Stelle der bei uns nicht aufgeführten Nr. 215 des Würzburger 
Comes getreten sein mag. Dadurch wäre aber eine Mittwochslesung 
nach dem Sonntag abgedrängt worden, nämlich Nr. 220 '*; sie müßte 
dann an ihren Platz am Mittwoch zurück, nachdem auch für die beiden 
Römerbrieflesungen 214 und 215 nach Beseitigung der beiden einge- 
sprengten Sonntagslesungen der Quatemberfeiern vor 216 Raum frei 
geworden ist. Daß solche Abdrängungen einzelner Abschnitte keines- 
wegs undenkbar sind — und deshalb bei Rekonstruktionsversuchen 
wieder gutgemacht werden müssen —, zeigt uns ein Blick in die 1. Hälfte 
der Doppelliste B (Bal-Liste), wo sich sicher dreimal dieser Prozeß ab- 
gespielt hat, nämlich bei den Nr. 218, 222 und 226. Die Folge des Ver- 
rückens von 220 auf den Sonntag zugunsten der Abschnitte 214 und 
215 — für letzteren bietet die Liste A Röm 6, 16—18 — aber war, dab 
ın der Sonntagsreihe Nr. 225, die ebenda auf die Mittwochsnr. 224 nun 
wieder folgen müßte, fehlt. Sie wurde auf den Mittwoch übertragen 
und ist dort als ungerade Nummer deutlich nicht am Platze. Sie gehört 
wie in Codex O in die Sonntagsreihe, wo für sie nach Ausscheiden des 
schon besprochenen störenden Abschnittes I Kor 15, 1—10 nach 223 Platz 
frei ist. In der Mittwochsreihe, in der gleicherweise, wie schon ange- 
deutet, der nicht zur Bahnlesung gehörende Abschnitt I Kor 6, 15—20 
in Wegfall kommt. folgt dann 226 unmittelbar nach, wodurch die Ord. 
nung der von Sonntag zu Mittwoch wechselnden Perikopen vollständig 
gleichmäßig wird. 

Noch sind wir aber mit unseren Rekonstruktionsversuchen nicht 
ganz zu Ende. Wir haben nun die Bahn von 214—237, ja bis 239. 
Unschwer läßt sie sich jetzt vollständig wiederherstellen. Die 
Nr. 240—248, von denen ohnedies manche an verschiedenen Stellen 
nachweisbar sind, wie auf Grund der Tabellen unsere Liste A schon 


13 Gerade die Verhältnisse in Codex O (Liste B) führen zu diesem Gedanken. 
Dort stehen, wie gesagt, die beiden Abschnitte aus Röm 5, 6—11 = 214 und 5, 18—21 
= 215, vor 216 als Sonntagsepisteln; aber dafür mußten, da auch die Sonntags- 
lesungen nach den Quatemberfeiern Platz beanspruchten, die Lesungen aus I. Joh. 
und I. Petrus weichen. 

14 Diese Nummer finden wir freilich auch in Codex O (Liste B) als Sonntags- 
lesung, die Tatsache aber, daß dort gerade die Mittwochsnummern 218, (—), 222, 224 
und 226 übersprungen werden, deutet darauf hin, daß 220, die in der eben genannten 
Reihe fehlt, einst Mittwochnummer war, 225 dagegen, die gleich auch noch zur 
Sprache kommen muß, war, da sie nicht in die Reihe paßt, von Anfang an Sonntags- 
leseabschnitt, obgleich sie in der Liste A am Mittwoch steht. 
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Liste C. 


Versuch der Wiederherstellung der einstigen 
Bahnlesungen der Paulusbriefe an den Sonn- 
tagen und Mittwochen der Zeit nach Pfingsten. 


37 


| Sonntags- | Mittwochs- 
Epistellesung Würzb Epistellesung Würzb. 

1  <Apoe 41-10 | (114) 

2  IJoh 4,8-21 I 

3 I Joh 3,13-18 - 

4 I Petr 5,6-11 7 

5 I Petr 3,8-15 

6 Rom 5,6(8)-11 214 

7 Rom 5,18-21 215 

8 Rom 6,3-11 216 

9 Rom 6,19-23 217 |—> Rom 8,1-6 218 
10. Rom 8.12-17 219 I Kor 10,6-13 | 220 
11 TI Kor 12,2-11 221 | I Kor 15,39-46 222 
12 II Kor 3,4-9 223 II Kor 4,5-10 | 224 
13 Il Kor 5,1-11 225 Kor 6,14-7,1, 226 
14 Gal 3,16-22 227 Col 1.12-18 | 238 
15 Gal 5,16-24 228 Col 2.8-13 | 239 
16 Gal 5,25-6,10 229 Col 3.5-11 | 240 
17 Eph  3,13-21 230 Col 3,12-17 | 241 
18 Eph 4,1-6 231 I Thess 2,9-13 242 
19 Eph 4,23-28 232 Il Thess 2,15-3,5 243 
20 Eph 5,15-21 233 II Thess 3.6-16 244 
21 Eph 6,10-17 234 1 Tim 1,5-11 245 
22 Phil 1,6-11 235 I Tim 2,1-7 246 
23 Phil 3,17-21 236 I Tim 6,7-14 | 247 
24 Col 1,9-14 237 Il Tim 1,8-13 | 248 


zeigt, lassen sich aufs beste in der Mittwochsreihe (anschließend an 239! 
einfügen 

So erhalten wir das Bild der urspriinglichen Bahnlesungen der 
Paulinischen Briefe — das der Comes von Wiirzburg einst einer noch 
ungestörten Quelle entnommen haben muß — nahezu vollständig wieder. 

Man sage nicht, diese Rekonstruktionsversuche forderten der Ein- 
griffe allzu viele. Das heillose Durcheinander in den Hss. gerade be- 


15 Daß diese Nr. 240—248 als Mittwochlesungen einst in gehöriger Ordnung . 
nach 239 einander folgten, zeigen in unserer Liste A die Nachweise in der mit 
„Andere Bezeugung der Würzburger Perikopen“ überschriebenen 8. Spalte. Wir 
finden dort die Nr. 240, 245 und 246 durch einzelne Zeugen noch ganz schön an 
gehöriger Stelle belegt, während von den übrigen Mittwoch-Perikopen (Sp. 7) außer 
den in Ordnung sich zeigenden Nr. 243 und 244 einige (245, 247 und 248), unter 
sich zwar in Unordnung, sonst jedoch noch so ziemlich an richtiger Stelle stehen, 
andere dagegen (240 und 246, [bei Mur und Bal auch 241]) gänzlich abgesprengt, 
aber eben doch noch vorhanden erscheinen, so daß eigentlich nur 242 vollständig 
unbezeugt bleibt. Der Grund des Verschwindens dieser Perikope und der übrigen 
beobachteten Störungen ist unzweifelhaft die Einführung der Quatemberfeier, für 
deren neue Perikopen Platz geschaffen wurde. 
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züglich der Perikopenlesungen während der Zeit nach Pfingsten, wo 
in den verschiedenen Zeugen oft drei und vier und fünf verschiedene 
Lesungen für einen Tag sich finden, läßt auf noch viel stärkere Um- 
wälzungen als Folge des Auseinanderreißens der alten Reihen schließen, 
und — was das schlimmste ist — diesen Umwälzungen ist es eben 
zuzuschreiben, daß uns die ältesten Textzeugen für die Perikopen- 
ordnungen, da diese ja durch die Eingriffe unbrauchbar wurden, 
verlorengegangen sind. 

Nur durch eine Rekonstruktion, wie wir sie soeben versuchsweise 
vorgeschlagen haben, lassen sich die Angaben der Perikopenreihen 
unserer Liste A, aus welcher ganz deutlich die Liste des Würzburger 
Comes mit ihren fortlaufenden Bahnlesungen durchschimmerte, brauch- 
bar verwerten. Damit aber ist ein Resultat von der größten Bedeutung 
gewonnen. 

Doch lassen sich nicht auch Einwendungen gegen diesen Rekon- 
struktionsversuch vorbringen? Muß nicht schon die merkwürdige, auf 
zweifache Weise sich geltend machende Art der Bahnlesung befremden? 
Zuerst nach neun bzw. vier Sonntagslesungen ein fünfmaliges Über- 
springen der Bahnlesung vom Sonntag auf den Mittwoch, dann wieder 
das Verlassen dieser Art und wiederum Bahnlesung an den übrigen 
Sonntagen und hernach an den übrigen Mittwochen? Wie wäre eine 
solche Leseordnung erklärlich? 

Ein völlig ausreichender, ja ausschlaggebender Grund läßt sich 
dafür anführen. Der Lesungen aus den inhaltsschweren, großen Paulus- 
briefen an die Römer, Korinther, Galater, Ephesier, Philipper, Kolosser, 
die zur Belehrung der ganzen Gemeinde verlesen werden sollten, waren 
zu viele, als daß sie alle an den Sonntagen unterzubringen waren. Um 
aber doch die wichtigsten dieser Briefstellen der ganzen Gemeinde, 
die eben doch nur am Sonntag in größtmöglicher Anzahl’ versammelt 
war, verkünden zu können, wurden einzelne Abschnitte der größten 
Briefe, des Römer- und der beiden Korintherbriefe, auf den jeweils 
folgenden Mittwoch verlegt. So konnte, was sonst nicht zu erreichen 
gewesen wäre, die Lesung am Sonntag bis in den Kolosserbrief hinein 
vorwärts schreiten. 

Noch eine Frage! Wir vermissen in unserer Liste A sowohl wie 
in der Liste C den letzten Leseabschnitt des Würzburger Comes aus 
II. Tim. (2, 22—3, 15 = 249) sowie alle seine Lesungen aus dem Hebräer- 
brief. Wie wir oben mitteilten, vermochte auch Dom G. Morin nicht, 
die Nr. 245 und 249, die den Briefen an Timotheos entnommen sind, 
und 251, 254 und 255, die Stellen aus dem Hebräerbrief bieten, zu 
belegen. 245 (I Tim 1. 3—14) fanden wir mit etwas anderer Umgrenzung 
(Vers 5—11) in unserer Liste; über den anderen Abschnitten aber, vor 
allem über den Abschnitten aus dem Hebräerbrief, liegt Dunkel. Nur 
ihrer zwei. Hebr 4. 11—16 (= 252) und Hebr 12,3—9 (= 253) konnte 
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ich in Pam und Mur, freilich in ganz anderer Zeit des Kirchenjahrs. 
am Mittwoch nach Septuagesima, bzw. Mittwoch nach Sexagesima 
belegen. 

Doch gibt unsere Liste C mit ihren Resultaten zu viel Licht, als 
daß sich ernstlich an der Richtigkeit des Rekonstruktionsversuches 
zweifeln ließe. 

Und auch eine Frage, die wir im Laufe unserer Untersuchung be- 
reits aufgeworfen haben, findet mit ihm ihre einfache Erklärung. Wir 
sahen. daß die besten Zeugen unseres Perikopensystems wohl für den 
Mittwoch, nicht aber auch für den Freitag Episteln aufweisen, während 
Evangelien für beide Tage bezeugt sind. Unsere nur an Sonntag und 
Mittwoch nachweisbaren, mit den Listen des Würzburger Comes sich 
deckenden Bahnlesungen der Paulinischen Briefe lassen es als das 
Wahrscheinlichste erscheinen, daß diese altüberlieferten Perikopen — 
daß es sich um solche handelt, beweist schon der Umstand, daß auch 
der Würzburger Comes seine Römerbrieflesungen erst vom 5. Kapitel 
an, seine Korintherbrieflesungen gar erst vom 10. Kapitel an auf- 
nimmt — eben nur an diesen beiden Tagen gelesen wurden, am Freitag 
dagegen nur eine evangelische Lesung stattfand oder aber, wie einige 
in unserer Liste A sich zeigende Bahnlesungen verraten könnten, nicht- 
paulinische Briefe zur Verlesung kamen. 

Merkwürdigerweise zeigt uns die Liste unseres Rekonstruktions- 
versuches im ganzen 24 Sonntage nach Pfingsten, eine Zahl, die — 
noch heute im Missale zum Ausdruck kommend — sicherlich der 
ständigen Überlieferung der Kirche entspricht, wenn auch durch lange 
Zeiten hindurch andere Zählweisen geltend wurden. 

Der Comesliste des Pamelius aber, auf deren Angaben wir unsere 
Tabellen, die den hl. Hieronymus als Urheber nennende Tradition 
achtend, aufbauten. erwächst zusammen mit den übrigen beigezogenen 
Hss., vorab dem Comes von Murbach, neue überaus große, wohlbegrün- 
dete Autorität. Hinter ihren Angaben steht — verborgen zwar, aber 
doch nicht unerreichbar — der Comes der alten Kirche aus einer 
Zeit, die dem hl. Kirchenlehrer. den wir so oft nannten, sicher nicht 
ferne stand. Sicher muß nach allem Gesagten die so wiedergewonnene 
Ordnung der Epistellesungen aus der Zeit vor Einführung der Qua- 
temberfeiern stammen. reicht also noch vor Leo d. Gr. zurück. 


Eine Vermutung über den Überlieferungsgang unserer Stations- 
fasttags-Perikopen möchte ich zum Schlusse noch aussprechen. Mit | 
der Einführung anderer Fasttage als der beiden Stationstage Mittwoch 
und Freitag, bzw. später auch mit dem Aufkommen von immer mehr | | 
Heiligenfesten, mußte die Überlieferung unserer Perikopen, da für sie 
kaum mehr ein Bedürfnis vorhanden war, immer mehr schwinden. : 
Tatsachlich finden wir sie daher sehon in vielen der ältesten Perikopen. | 
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bücher nicht mehr beachtet. Wenn nun aber dennoch ihre Überlieferung 
sich so treu erhalten hat und sich bis in die Missalien des 16. Jh. hinein 
nachweisen läßt, fragen wir mit Recht, wer wohl die Hüter dieser Über- 
lieferung gewesen sind. Wir dürfen wohl mit Grund an die Söhne 
St. Benedikts denken, denen ihre Regel im 41. Kap. eben auch die 
Beachtung der alten Stationstage Mittwoch und Freitag vorschrieb. 
Ordensusanzen aber erhalten sich meist mit großer Zähigkeit, und so 
dürfte es uns nicht wundern, im Bereiche der Mission des Benediktiner- 
ordens ** ihre Beobachtung vorzufinden. Ganz Süd- und Mittel- und große 
Gebiete von Norddeutschland sind der Kirche durch den Orden zuge- 
führt worden. Und gerade in diesen Gebieten sahen wir die Feier der 
Stationsfasttage Mittwoch und Freitag am längsten bezeugt. 


16 Für ein Missionszentrum des Nordens, Werden a. d. Ruhr, ist die Feier der 
alten Stationstage ebenfalls bezeugt durch das 2. Vorsatzblatt im Cod. Nr. 1086 der 
Bibliotheca Werdinensis, deren Restbestand in der Abteibibliothek St. Joseph bei 
Coesfeld aufbewahrt wird. Dieses Blatt (s. XI), wie das von P. Siffrin O.S.B. unten 
in der 6. Miszelle besprochene 1. Vorsatzblatt gleichfalls zur Hälfte zerstört, läßt 
außer den beiden Perikopen des 2. Sonntags nach Pf. noch die Epistel für den 
Mittwoch und das Evangelium des Freitags sowie die Epistel des 3. Sonntags nach Pf. 
erkennen, enthält aber außer diesen Lesungen auch die Orationen und einzelne 
neumierte Gesangsteile der Sonntagsmessen. Die Perikopen stimmen mit denen 
unserer Tabellen überein. 
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Manuserits Liturgiques Hongrois des 
XI® et XII® Siécles. 


Par Germain Morin O.S. B. (München). 


Le fonds principal, presque unique, de la Bibliotheque universitaire 
de Zagreb (Agram, en Croatie, maintenant en Yougoslavie) est désigné 
par le sigle MR, abrégé de «Métropolitain», parce qu'il appartient 
proprement au Chapitre de la métropole, et n’a été confié A la Biblio- 
theque de VUniversité qu’ä titre de depöt. Les manuscrits qui le 
composent ont été, pour la plupart, acquis, soit en Italie, soit en Hongrie, 
par un savant ecclésiastique de Zagreb du XVill" siécle, si j'ai bon 
souvenir. Comme ils sont encore A peu pres inconnus en Europe, et 
que les plus précieux se rapportent a la liturgie, jai cru bien faire d’en 
donner une description au moins sommaire dans ce recueil, spécialement 
destiné a des travaux de ce genre: de cette facon, les notes prises par 
moi, il y a six ou sept ans, ne resteront pas sans quelque utilité. Comme 
Vindique le titre, jai cru devoir donner la place principale aux manu- 
scerits liturgiques provenant de la Hongrie, parce qu’ils sont a la fois. 
et les moins connus, et les plus importants au point de vue qui nous 
intéresse ici. Au reste, je devrai me borner A une sorte de revue som- 
maire, destinée seulement A attirer l’attention des érudits: j’espere que 
quelques amateurs de liturgie ne tarderont pas a consacrer A Pun ou 
autre des manuscrits signalés ci-dessous l’etude plus approfondie qu’ils 
méritent a plus dun titre. 


MR 165. PONTIFICAL, ORDINAIRE, RITUEL DE L’EVEQUE 
HARTWIG (DE RAAB?), FIN XI° SIECLE. 


Le manuscrit MR 165 de Zagreb est composé de 120 feuillets, 
format 0,300 X 0,230; écrit A longues lignes, en minuscule carolingienne 
assez grossiere, de la fin du XI siécle, ä ce qu’il semble. Reliure peut- 
étre originale, gros ais de bois entierement nus. Le contenu représente 
un mélange de Pontifical, d@Ordinaire et de Rituel. 

f. 1 suiv. ORDO QUALITER...AB EPISCOPIS SYNODUS AGATUR. Cet 
Ordo est surtout interessant en ce qu'il contient une série de professions de 
foi (foll. 4. 8. 9. 9v) dirigées contre les Ariens, les Bonosiens, les Nestoriens, 
les Photiniens. les Macédoniens, etc., bref, la plupart des hérésies dont les 


| 


Manuserits Liturgiques Hongrois des Xle et Xlle Siecles. a) 


adeptes sont invites 4 sortir, dans lAquileiense catechumenorum serulinium 
publié par De Rubeis !. 

f. 20, commence un espece dOrdinarius, indiquant les rites spéciaux aux 
différentes fonetions de Vannée liturgique. 

Le premier dimanche de l'Avent, le fameux Repons .tspiciers a longe 
est chanté avec une solennité particuli¢re. On le commence devant lautel du 
Saint-Sauveur, et c’est la également que se chante le premier verset. Pour 
le second verset, on se rend devant Vautel de la sainte Croix; pour le troisiéme 
enfin, 4 Vautel de droite. 

Aux Laudes du dimanches, méme durant VFAvent, on chante toujours le 
l’saume Dominus regnavil, non le Miserere, se conformant ainsi 4 lusage recu 
en ce temps-la chez les moines: uf mos est monachorum :. 

La nuit de Noél, comme chez les moines encore, on chante la (Genealogie 
selon s. Matthieu, mais, comme cela se pratiquait dans plusieurs Eglises de 
trance *, non apres la derniere lecon de loffice, mais bien aprés l'Ile missa esl 
de la messe de minuit. Apres quoi venait le Te Deum: de sorte que la messe 
formait partie, pour ainsi dire, des matines elles-mémes: El sie per ordinem 
finiatur matulinum. 

A VEpiphanie, apres le neuvieme Repons des matines, on chante [autre 
Généalogie selon s. Luc, suivant la pratique presque universelle des Eglises et 
monasteres de France. Mais a cela s’ajoutait un rife inconnu a celles-ci: la 
hénédiction solennelle de i’Eau, soit avant les premieres vépres, soit en octave 
de la fete. Et notre Ordinaire fait remarquer que cette bénédiction es! 
empruntée aux Grees: ul mos est Grecorum. De fait, et c'est la sans doute un 
des traits les plus remarquables de ce recueil, le long formulaire assigné pour 
cette bénédiction foll. 21v—27, est en grande partie une traduction pure et 
simple de celui qui est en usage dans l’Eglise Byzantine. Il commence par la 
litanie: Dicamus omnes: Domine miserere, et continue toll, 22v—25v par une 
Ires longue pre&lace, dans laquelle revient une infinité de fois Hodie... odie... 
Je regrette de m’ötre trouvé dans limpossibilité den comparer le texte avec 
celui qu’a publié dom Pierre de Puniet en 19124, d’apres le ms. lat. 820 de la 
Bibliotheque nationale de Paris, un Pontifical représentant un document origi- 
naire de Salzbourg, copié peut-étre — assurément supplémenté — pour Tusage 
du diocése de Scez, en Normandie, au Xle ou Xlle siecle. La Benedictio 
aquarum sanclarum Theophaniarum secundum ordinem orientalium aeccle- 
siarum fait précisément partie de ces pieces supplémentaires, A en croire le 
recent éditeur: jajouterai que le texte quil donne de cette bénédiction me | 
semble étre, en parlie du moins, identique a celui de notre manuscrit Hongrois. 

Apres ce texte, venu de l’Orient en Normandie, tres probablement par 
lintermédiaire des chretientes danubiennes, de la Ilongrie notamment, en 
Voici un autre qui, au contraire, pourrait fort bien avoir eté introduit en 
Hongrie a la suite de relations quelconques avee la Normandie ’. Fol. 28v suiv.. 


De sacris Forojuliensium: ritibus dissertationes duae (Venet. 1754) p. 245. 

* Ce prétendu «usage monaslique» parait avoir été, en realite, assez peu répandu. 
* Cf. Marténe, De ant. eccl. rit. 1. IV. e. XII, n. 15. 

* Rev. Ben. 29 (1912) 32—34. 


’ Tl a pu en exister que nous ne connalssons pas, les moines normands de 
cette Epoque sélant rendus partout celebres. comme leurs compatriotes en general. 


at’ 


56 Germain Morin 


aprés le IXe Répons des matines de lEpiphanie, vient la rubrique: fiat 
tractus® stellae in hunc modum, qui correspond exactement a celle du 
Liber de officiis ecclesiaslicis de Jean de Bayeux: Deinde stellae officium 
incipial?. Notre ordinaire hongrois donne de ce tractus ou Mystere le texte 
complet avec neumes, tout comme celui qui était en usage a Rouen: il y est 
fait mention d’un allare sanctae Mariae et des trois rois, Gaspar, Melciar et 
Balthasar, qui se tiennent pres de l'image de la Vierge portant le divin Enfant 
dans ses bras. 

fol. 30, 4 la Purification de Notre-Dame, on va en procession a l’eglise 
de Sainte-Marie, au chant d'une hymne fort longue, Laetetur omne saeculum 8. 
Cette piece, éditée 4 deux reprises par G. M. Dreves®, d’aprés trois manuscrits, 
dont deux de la région du Danube, aurait été composée, parait-il, par s. Pierre 
Damien. 

Voici quelques-unes des particularités relatives au Caréme (f. 34 suiv.). Le 
mercredi saint, on chasse de l’église les pénitents publics. Apres l’Oremus du 
prötre qui précéde la collecte, le diacre dit Flectamus genua pendant toute la 
durée du caréme. Comme dans l’Ordinaire de Saint-Martial de Limoges 1°, des 
processions stationales au chant des litanies ont lieu les lundis, mercredis et 
vendredis de chaque semaine. 

f. 37—50, série d’Ordines in die ramis palmarum; de cena domini in nocte; 
ad dandam penilentiam; in die coenae domini. Dans ce dernier Ordo, lon fait 
remarquer que, pour la consécration des saintes huiles, les prétres doivent 
prendre part a la fonction avec le pontife, de méme qu’a Rome c'est la coutume 
qu’ä la messe les prétres presents concélébrent verbis et manibus avec le pape. 

Les prescriptions et formules relatives au Jeudi saint continuent encore, 
couvrant une vingtaine de feuillets (f. 51—72). Dix de ceux-ci (f. 55—64) sont 
consacrés a un interminable Sermo generalis de confeclione chrismatis com- 


par leur humeur entreprenante et voyageuse, ainsi qu’on peut le voir, entre autres, 
dans VHistoire ecclésiastique d’Orderie Vital. La Hongrie était d’ailleurs, en ce 
temps-la, un des pays que traversaient regulierement pélerins et croisés pour se 
rendre en Orient, si bien que le saint roi Ladislas avait fondé ä leur intention des 
établissements spéciaux dans son royaume. Parmi ces pélerins, un des plus remar- 
qués fut sans doute le grand abbé Richard de Verdun, qui, en 1027, passa par la 
Hongrie, accompagné de sept cents personnages de tout rang, parmi lesquels deux 
bayeusains; le duc Richard de Normandie avait pris ä sa charge une partie des frais 
de lexpédition, et le monarque hongrois ne se montra pas moins généreux vis-a-vis 
des pélerins. Apres son retour de Terre-Sainte, labbé Richard continua a entretenir 
des rapports suivis avec la Normandie: il soutint énergiquement la cause de Robert, 
frere et successeur du duc Richard, contre le fauteur de troubles, Ermenold. 

® Le Glossaire de Du Cange ne cite aucun exemple du mot tractus employé 
dans le sens qu'il revét ici de mystére liturgique. 

7 Migne PL 147, 43B. Je n’ai pas A ma disposition l’edition qu’on a donnée 
plus récemment, je crois, de cet ouvrage. Le texte du mystére lui-méme a été 
reproduit dans Migne ibid., col. 135—140. Jean de Bayeux fut d’abord évéque 
d’Avranches, a partir de septembre 1060, puis archevéque de Rouen de 1069 A 1079. 

8 Ul. Chevalier, Repert. hymnol. n° 10122. 

® Anal. hymnica IV 54 et XLVIII 54, d’apres un ms. de St. Emmeran de 
Ratisbonne, un autre de Kremsmünster, un troisiöme de provenance indéterminée, 
mais probablement romaine. 

10 Marlene, De ani. eccl. rit. lib. IV, cap. 18, n. 20. 
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mencant par les mots: Magnum divine bonitatis est indicium, fratres mei™; 
deux (f. 61v—62) A une formule de foi: Credo in deum patrem omnipotentem, 
creatorem caeli et lerrae et omnium crealurarum...32. Suit une formule de 
confession générale et d’absolution de teneur déprécative. On y recommande 
aux prieres le seigneur pape, qui est caput sanclae et universalis ecclesiae, el 
qui sedem sancli Petri possidet: puis le roi et tous les laiques qui défendent 
l’Eglise contre les paiens: Deinde mementote domini nostri regis, et cum eo om- 
nium laicorum, qui cum saeculari gladio sanctam ecclesiam defendere debent 
a paganis. 

Les vépres de ce jeudi se chantaient pendant la communion du clergé et 
du peuple, de sorte que I’Iie missa est du diacre servait de conclusion ä la 
messe et aux vépres tout ensemble, comme cela se pratique a présent le samedi 
saint. De retour ä la sacristie, l’eveque ordonne aux prétres de mélanger les 
huiles nouvellement consäcrees avec les anciennes. dans le cas ow il resterait 

® encore quelque chose de celles-ci. 

Enfin, une autre particularité du Jeudi saint était la Benedictio piscium, rite 
dont je ne trouve de trace nulle part, par méme dans l’ouvrage classique d’Ad. 
Franz. L’oraison indique comme motif le symbolisme antique piscis assus, 
Christus passus. 

fol. 73v Ordo in vigilia parasceven; f. 74 Ordo in die parasceven. On 
prépare le tombeau ad altare sanctae Crucis; la pyxide eucharistique y est 
déposée, bien scellee, et entourée de soldats montant la garde, comme cela se 
pratique encore en Baviére, en Croatie, et sans doute ailleurs. 

fol. 79 suiv., Ordo du Samedi saint. L’Exultet, noté en neumes, n’a pas 
le passage O felix culpa... Mais, ce qui peut étre d'une certaine importance 
pour déterminer l’origine du manuscrit, on y lit vers la fin le passage qui suit: 

una cum papa nostro. ill. et antistite nostro 
chart uirgo !?, et gloriosissimo rege nostro. ill. 

Que ce nom Chartuirgo soit coupé en deux parties, c'est la une faute im- 
putable A Vignorance du copiste: fol. 95v, il écrit bien longin quis, en deux 
mots, et au contraire aucinis, pour a uicinis. Il est vrai qu’on ne connait aucun 
évéque hongrois du nom de Chartuirg, mais c’est un fait que beaucoup de per- 
sonnages de lhistoire de Hongrie portent un double nom: l'un, représentant 
la forme primitive, la plupart du temps germanique, l'autre, la forme hongarisée. 

Sous ce vocable Chartuirg, il est aisé de reconnaitre le nom propre allemand 
Hartwig, de méme que sous la forme Chartuilius, nom de lévéque qui dedia 
au roi de Hongrie, Coloman, sa Vie du roi saint Etienne. Ce Chartuitius ou 
Hartuicus a été considéré jusqu’é nos jours comme identique a l’évéque Hartwig 


de Ratisbonne (1105—1126): en ce cas. ce ne serait pas la méme qui est nomme 
dans notre Exullet, car il s’agit sürement ici dun évéque hongrois, non dun 
évéque allemand. Mais, en 1883, Jul. Pauler a montré d’une facon péremptoire 
que les noms Hartvic et Arduin ont été parfois employés l'un pour Il autre, 


11 C’est une des caractéristiques les plus frappantes de la liturgie représentée 
par notre manuscrit, que ces palabres a tout propos, et parfois de longueur démesurée. 

12 Flle fait défaut dans Hahn, Bibliothek der Symbole, 3° édition. 

18 Ce nom propre est neumé; on l’a lavé plus tard, une fois lévéque mort, | 
mais non effacé. Les trois jambages avant le r sont tellement semblables qu’on 
pourrait lire Chartiurgo aussi bien que Chartuirgo. 
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notamment par Thietmar de Merseburg et V’Annaliste Saxon. Or, il ya eu en 
Hongrie, a lépoque a laquelle fut transcrit notre manuscrit, un personnage bien 
connu, Arduin, évéque de Raab, envoyé comme ambassadeur en Sicile par le 
roi Coloman 44. Si cette identification est fondée, alors le ms. Zagreb MR 165 
aurait été transcrit aux environs de lan 1100 pour Véglise cathédrale de Raab 
(lat. Jaurinum, hongr. Györ); nous verrons que d'autres détails de notre Ordi- 
naire aiguillent vers la méme solution. 

Les feuillets 81—100 sont couverts par les Ordines relatifs a administration 
du baptéme. fol. 84, [Ordo baplisterii debute, comme dans le Rituel de St. 
Florian, par cette citation, tout a fait a sa place en ces régions du Danube: 

Primo omnium abrenuntiatio facienda est, secundum Niceti 
episcopitestimoniuminlibro quintoad Competentes: 
Non enim ante ad confessionem venitur, nisi prius diabolo fuerit renun- 
tiatum. 

Il sagit ici dun fragment dune des catecheses du saint évéque mission- 
naire, Niceta de Remesiana (Béla Palanka, en Serbie), lami de saint Paulin de 
Nole, dont Vedilio princeps a été publiée, il v a une vinglaine d’annees, par 
A. E. Burn. ?°. 

fol. 93sq., rituel de la confirmation, en tout semblable a celui du ms. 
Zagreb MR 89, décrit ci-dessous, et lui aussi de provenance hongroise. 

fol. 95: Bened. aquae ad albas deponendas; les parrains lavent dans cette 
eau les aubes dont leurs filleuls ont élé revétus au baptéme 1%, 

fol. 95v Ordo ad succu)rrendum infirmum. vel baptizandum qui proximus 
est morti; fol. 99v Baptéme des adultes paiens. 

fol. 101 suiv. Cérémonie de la Résurrection: ici encore, un vrai drame 
liturgique, qui avait lieu le malin de Paques, 4 la fin des matines. 

f. 103. La messe pascale est précédée dune procession solennelle. L’evéque 
commence par asperger Tautel, quod proprium est episcopo, quia potestas 
altaris dala est illi. On se rend dabord a une église voisine, dédiée au proto- 
martyr s. Etienne, puis de la ou arrive a léglise de Sainte-Marie ', et la messe 
commence aussitöt. Il semble done bien que cette derniere église était la cathe- 
drale. Or, aujourd’hui encore, la cathédrale de Raab est dédiée a l’Assomption 
de la Vierge; et, en dépit de toutes les modifications modernes, le vieil édifice 
comprend encore dans son enceinte un sanctuaire particulierement vénére. 
dédié au martyr s. Etienne, et enrichi de précieuses reliques, entre autres du 
crane du saint roi Ladislas !%. Encore une particularité qui tendrait a confirmer 
la conclusion tirée plus haut du nom de lévéque inséré dans lExultet. 


™ Voir sur tout ceci la littérature signalée par Aug. Potthast, Wegweiser... 
21896) 1584. 

15 Niceta of Remesiana, his life and works (Cambridge 1905) p. 53, 1. 11—13. 
L’editeur, devenu depuis doyen de la cathédrale de Salisbury, vient de publier sur 
le méme sujet une brochure plus populaire. intitulée: The hymn „Te Deum“ and 
its author (London 1926). 

16 D’apres Ad. Franz, Die kirchl, Benediktionen II, 239, cette sorte de rite n’a 
da exister qua TPétat d’exception; il n’en cite du reste aucun formulaire. 

17 Et sic veniant usque ad sanctum Stephanum... Et sic perveniant usque 
ad aecclesiam sanctae Mariae, 

1° Voir G. Moroni, Dizionario di erudiz. siorico-ecclesiastica, au mot .„Giavarino“. 


vol. XXX, p. 229. 
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f. 104, au cours de la grand’ messe de Päques, avant le Pater, lévéque 
célébrant bénit, non seulement de la viande d’agneau, mais aussi de la chair 
d’oiseau, du fromage, des oeufs, du lait et du miel; et la rubrique ajoute que 
cette bénédiction se pratique en faveur de ceux qui ne participent pas a la 
communion 1%, Elle se termine par les mots du canon Per quem haec omnia 
ete., conformément a lancien usage de Rome 
f. 106, le vendredi de Paques, durant les Vépres, on se rend aux Fonts, et 
l'on fait écouler par les conduits eau baptismale dont la vasque avait été 
scellée du sceau de léglise aprés la fonction du samedi saint #!: encore un rite 
que je ne trouve signalé nulle part en occident. 
f. 106v Ordo in Inventione sanctae Crucis. L’adoration de la Croix a lieu 
a Voffertoire de la messe 22, L’évéque se rend pour cela devant lautel de la 
Sainte-Croix, et sincline jusqu’a terre, mais ne se prosterne pas, parce qu'on 
est dans le temps pascal: quia paschale sacramenlum est. | 
f. 107v Ordo in letaniis. Le mercredi, au retour de la procession, on chante 
les laetanie solile populares: Aufer a nobis, Domine, iniquitales... 
f. 112 Ordo in Ascensione Domini. Comme le jour de Paques, on se rend | 
en procession a Saint-Etienne, au chant du Repons Ile in orbem. | 
f. 112v Ordo in vigil. Pentecost. La litanie, la seule de tout ce Rituel, 
sinterrompt justement, par suite de la perte dun ou de plusieurs cahiers, | 
apres les invocalions Sancle Stephane, s. Clemens, s. Georgi. 
Avec le cahier suivant, f. 115, nous nous trouvons dans un Ordo relatif a 
administration de la Pénitence, précédant le rite de /Extréme-Onction. D’abord, 
1. 113v—115, une exhortation aux confesseurs, pour leur recommander la discré- 
tion et la douceur dans la pénitence a imposer: c'est tout a fait concu dans 
lesprit du miséricordieux abbé de Cluny, saint Odilon. 
f. 115v, sous le titre Absolulio episcoporum, une formule d’absolution trés 
longue, et de forme déprécatoire; elle est suivie (f. 116%) de VIndulgentia pecca- 
minis, notre Miserealur et Indulgentiam, puis de VAbsolutio presbyterorum. 
formule a réciter par les simples prétres. 
f. 118v—120v: Ordo ad ungendum infirmum de oleo sanclificato. Les 
onctions sont en beaucoup plus grand nombre que dans le rite actuel; le texte 
finit incomplet avec l’onction des pieds. Une étrange rubrique defend de 
conférer cette extröme-onclion aux pénitents, parce que c'est une espece de 
sacrement 23! 
Pour conclure, le manuscrit MR 165 de Zagreb représente un me- 
lange de Pontifical, d’Ordinaire et de Rituel, transcrit en Hongrie. : 
1% Done, pas simplement ä cause de la privation qu’on a dü s’imposer de ces 
aliments, comme liinterprötent la plupart des liturgistes. 
2° On le suit encore (ou du moins on le suivait, il n’y a pas si longtemps) 
a Solesmes, pour la bénédiction des raisins nouveaux, le jour de s. Sixte, 6 aoüt. 
21 venientes ad fontem aquam baptismatis per cunaculos (sic) dimittant, 
quod in sabbato sancto fuerat sigillo aecclesiae insignitum. 
22 Telle était aussi la pratique suivie au Mont-Cassin du temps de labbé 
Oderisius: cf. Martöne, De antig. monach. rit. lib. IV, e. V, n. 6. 
23 Infirmis penitentibus istud ungentum fundi non potest, quia genus est 
sacramenti. Nam quibus reliqua sacramenta negantur, quomodo genus unum 
putatur posse concedi? 
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peut-&tre dans le diocése de Raab, sous l’eveque Hartwig ou Arduin. 
vers la fin du XI siécle ou au début du suivant. Il contient nombre de 
formules et de rites A peu pres inconnus jusqu’ici, et permet de se rendre 
compte des courants d’influence diverses, soit de ’?Orient, soit de ?Occi- 
dent, qui se sont exercées sur les chrétientés hongroises aux premiers 
siecles de leur existence. Il serait A désirer que le texte en fat intégrale- 
ment publié, par exemple. dans la collection si justement estimée de la 
H. Bradshaw Society. 


MR 89. BENEDICTIONS EPISCOPALES ET ABREGE 
DE PONTIFICAL. DU XI/XII SIECLE. A L’USAGE DE L’EGLISE 
DE GRAN. 


Le second de nos manuscrits, MR 89, est @aspect plus misérable encore 
que le précédent; il n’a méme plus de couverture, et personne n’a encore 
pris la peine d’en numéroter les feuillets. Dimensions: 0,225 X 0,155. 
Ecrit 4 longues lignes, en minuscule carolingienne du XI°/XII® siécle; 
deux ou trois mains différentes. 

La premiére portion, la mieux écrite, comprend une collection assez riche 
de bénédictions épiscopales: ces bénédictions solennelles que lé- 
véque prononcait sur le peuple au Pax Domini de la messe, dans la plupart des 
eglises gallicanes. La premiere commence ainsi: 

Dominica. I. in adventu domini. Omnipotens deus cuius 
unigeniti aduentum et preteritum creditis et futurum expectatis.. . 

On voit que ce sont les mémes formules que donne Alcuin, dans son supple- 
ment au Sacramentaire romain 2+. Mais nous avons ici nombre de fétes qui ne 
figurent pas au recueil d’Alcuin, par exemple celle de s. Benoit en mars. En 
voici une autre, entre la Saint-Silvestre et la Saint-Sébastien, qui fournit déja 
un premier indice pour déterminer la provenance du manuscrit: 

In natali S. Pauli Primi Heremitae. Deus qui beatum 
Paulum Heremitam perfecte mundo crucifixit .. . 

La Hongrie est un des pays de l'Europe oü la vie eremitique eut des lori- 
gine le plus d’adeptes 25: la réunion des monastéres qui lobservaient donna 
naissance, au XIIIe siecle, a la célébre congrégation des «Pauliner», ainsi appelée 
du nom du premier ermite, s. Paul de Thebes: elle eut pour premier supérieur 
ie bienheureux Eusébe (7 1270), auparavant chanoine de léglise primatiale de 
Gran, et compta jusqu’a 170 établissements. Notre manuscrit est sans doute 
lun des premiers témoins du culte special dont le saint de la Thébaide fut objet 
de la part des Hongrois nouvellement convertis. 

A la suite du Bénédictionnaire, malheureusement lacuneux entre le 18« 
dimanche apres la Pentecöte et la vigile de s. Laurent, vient un abrégé de Ponti- 


24 Muratori, Liturg. rom. vetus (ed. Venet. 1748) t. Il col. 374. 

25 Probablement sous Tinfluence des moines camaldules, qui jouérent un 
important dans Vintroduction du christianisme en Hongrie; mais il y eut aussi une 
autre influence, qui se fit sentir particulierement en Bohéme. et qui provient plus 
ou moins directement de l’Orient. 
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fical, écrit dune main peut-étre un peu postérieure, en tout cas moins habile. 
Il comprend le rite de la Confirmation, en tout point identique a celui du Rituel 
de «Chartuirg» 2°, puis le rite des Ordinations, et celui de la Dedicace des églises. 
Sur le recto du dernier feuillet, une main du Xlle/Xllle siécle a ajouté un 
formulaire special pour la confirmatio puerorum. 

L’endroit le plus intéressant du livre est sans contredit le passage du 
rituel des Ordinations, oü, sur lordre de lévéque, larchidiacre fait 
en ces termes l'appel nominal des ordinands: 

De domo sancti Adalberti eligimus. ill. ad ostiarium. ad 
eundem titulum. 
De ecclesia sanctae Mariae. ill. ad lectorem. ad eundem 


titulum. 
De ecclesia sancti Petri. ill. ad exorcistam. ad eundem 
titulum. 
De cenobio sancti Ypoliti. ill. ad accolitum. ad eundem 
titulum. 


De monasterio sancti Benedicti. ill. ad subdiaconum ad 
eundem titulum. 
De monasterio sanctae Margaretae. ill. ad diaconum. ad 
eundem titulum. | 
De domo sancti Adalberti. ill. ad prespiterum. ad eundem Bj 
titulum. 
Deux feuillets auparavant, dans les Litanies de ordination, linvocation 
Sancte Adalberte vient tout au premier rang parmi les martyrs, immediate- 
ment aprés s. Etienne. 
On s’etonnera peul-étre de voir mentionner le «titre» d’ordination, a propos 
méme des clercs d'un degré inférieur au sous-diaconat, cet usage ayant disparu 
depuis des siécles du Pontifical Romain. Mais il s‘est maintenu assez tard en 
certaines Eglises, notamment celles de Salzbourg et de Mayence, comme on 
peut le voir par leurs Pontificaux des Ale et Allle siecles, dont Martene a publie 
des extraits dans son De ant. eccl. rilibus lib. ], c. 8, art. 11, ord. VIII et XVI 2", 
Mais la formule de notre manuscrit est beaucoup plus primitive et plus com. 
plete, et par la nous permet mieux de déterminer l’Eglise a lusage de laquelle | 
le livre a élé transcril. Cette Eglise, en ellet, ne peut étre que celle de Gran 
(lat. Strigonium, hongr. Esztergom), la grande metropole, naguere encore une | 
des plus importantes de la chretiente, mais réduite par la récente guerre a de | 
minimes proportions. Sa cathédrale (domus, Domkirche, döme) fut dédiée des 
lorigine a l’évéque martyr s. Adalbert de Prague, l’apötre de la Hongrie, qui 
baptisa le roi s. Etienne 2°. L’ecclesia s. Mariae peut avoir été un second édifice, 
pres de léglise de s. Adalbert, et formant avec lui une méme église cathédrale: 
car le titre officiel de la métropole de Gran était, et est encore, Ecclesia Det 
genitricis Mariae ac s. Adalberti martyris?*. Ce fut usage, jusque tres tard, 


*7 Edit. Venet. 1783 t. II, p. 51 et 77. 

28 Cf. la Cronica Hungar. de Vévéque Hartwic, n. 7 (ap. Endlicher, Rer. 
Hungaric. monum. Arpadiana, Sangalli 1849, p. 72): ad cathedralem ecclesiam Stri- 
goniensem, que tunc in honorem sancti martyris Adalberti Polonorum et Hungarorum | 
nouo opere fabricabatur, peruenerunt. | 

2 Memoria basilicae Strigoniensis an. 1856 consecratae (Pestini 1856) p. 3sq. et 31. 


| 
“6 Voir ci-dessus, p. 57: ms. Zagreb MR 165, fol. 93 sq. | 
| 
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dens nombre de dioceses de la chretiente, d’avoir ainsi plusieurs églises con- 
stituant ensemble une méme cathédrale, de méme que certains monastéres 
comprenaient deux, trois et jusqu’ä sept églises: il suffira de citer les exemples 
bien connus de Milan, Paris, Lyon, Besancon. Au cété nord de la cathédrale 
qui a précédé lactuelle, une spacieuse chapelle de la Vierge, construite a la fin 
du XIVe siécle, rappelait peut-étre lédifice plus ancien qui a da justifier primi- 
tivement le double vocable de la métropole Hongroise *°. 

Quant a leccilesia s. Petri, il y en avait une A Gran, mentionnée comme 
paroissiale des lannée 1294; on lidentifie communément avec l'église actuelle. 
reconstruite sous le vocable des ss. apötres Pierre et Paul ®, 

Le coenobium s. Hippolyli de Monte Zobor, au-dessus de Neutra (hongr. 
Nyitra), est mentionné dans Ordo du diocése de Gran de 1914 parmi les ab- 
bayes ad iurisdiclionem archidioecesis Strigoniensis spectantes (p. XLII}. Ce 
monastere a été rendu célébre au Xle siécle par les deux saints moines André 
et Benoit, son disciple, ce dernier vénéré comme martyr *?. 

Le monaslerium s. Benedicti peut étre, soit celui qui était voisin de Grön 
(Garam), fondé en 1075 33, soit plutöt un autre, situé A Gran méme, et qui a dü 
fournir, comme a Freising et ailleurs, un premier clergé monastique a la 
cathédrale #4, Tous les deux sont également mentionnés dans l’Ordo de 1914, 
et jusqu’a notre époque il était d’usage qu’un chanoine de Gran portät le titre 
d’Abbas s. Benedicti prope Strigonium. 

Enfin, le monastere de Sainte-Marguerite doit étre l’Abbatia b. Margarethae 
virg. et mart. de Beia, comptée, ainsi que les précédentes, parmi celles intra 
ambitum archidioecesis Strigoniensis existentes (Schemalismus an. 1914, 
p. XLIsq.); delle aussi un chanoine de Gran ou un bénédictin de Martinsberg 
était abbé titulaire jusque dans ces derniers temps *°. 

La seule difficulté contre lattribution proposée est que, dans les rubriques 
de notre manuscrit, le chef de l’Eglise est constamment appelé episcopus, et 
non archiepiscopus; mais il n’y a pas lieu de sen étonner, si lon songe a la 
nature et a läge de ce livre liturgique: les anciens n’etaient pas, en général, 
aussi pointilleux qu’on lest aujourd’hui sur ces sortes de titres, et l'on ne 
parlait pas autant que chez nous, au Xle/Alle siécle, en Occident du moins, 
d’archidiocese, archiabbaye, et autres superlatifs de ce genre. Du reste, c’etail 


8° Il existait A Gran, des avant 1137, une église de Sainte-Marie in Insula, 
voisine d'un monastére de religieuses: il est bien possible que ce soit la méme qui 
est mentionnée ici dans notre Ordo. Cf. Memoria basil. Strigon. p. 33; Damian. Bux- 
hoffer, Monasteriologia regni Hungariae t. I (1868) p. 237: rex Bela inclitus in con- 
ventu Strigoniensi... in insula abbatiae monialium, ubi est ecclesia sanctae Mariae, 
archiepiscopo Feliciano praesidente... 

*2 Memoria basilicae... p. 34 sq.; Schematism. archidioec. Strigon. (1914) p. 2 *. 

82 Buxhoffer, Monasteriolog. 1 193—195. 

33 Ibid. p. 217. 220. 

’* Ibid. 300 sq.; ef. Sigisbert Mitterer, Das Freisinger Domkloster und seine 
Filialen, dans la Wissenschaftliche Festgabe publiée par J. Schlecht A Voccasion du 
Alle centenaire de s. Corbinien (1924) p. 26 suiv. 

*° Buxhoffer 302 sq.; Schematismus d. Strigon. an 1914. On ne sait méme plus, 
semble-t-il, of fixer au juste l’emplacement de cette abbaye: on verra bientöt que, s’il 
n’en reste plus pierre sur pierre, un précieux sacramentaire au moins nous en a 
été conserve. 
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en qualité d’évéque, non de métropolitain, que le pontife accomplissait la plu- 
part de ces rites, et il arrivait souvent quil fat remplacé, pour ces sortes de 
fonctions, par un personnage qui n’etait que simple évéque. Dans les extraits 
quia donnés Marténe des pontificaux de Salzburg et de Mayence, le terme 
couramment employe est celui d’episcopus, bien que ces deux églises comp- 
tassent alors parmi les plus importantes métropoles du monde chrétien. 


MR 126. SACRAMENTAIRE DU XIF/XII SIECLE 
PROVENANT DU MONASTERE BENEDICTIN DE SAINTE- 
MARGUERITE DE BELA. 


Le troisieme des manuscrits que je me suis proposé de decrire. 
MR 126, est un peu plus recent que les deux précédents: l’écriture dénote 
le XII" siecle tres avancé, sinon déja le XIII. Il se compose de 110 
feuillets, numérotés par moi pour la premiere fois *’; ils sont eerits 4 
longues lignes, et mesurent 0,253 sur 0,173. Initiales assez grossieres, 
de couleurs rouge, bleu et jaune. Le contenu, comme on le verra, est 
un sacramentaire A Vusage dun monastere bénédictin de Hongrie qui 
avait pour patronne sainte Marguerite. En voici les particularités les 
plus intéressantes: 

Le texte commence fruste avec la collecte du mercredi des Cendres: 
Praesta Domine fidelibus tuis, ul ieiuniorum ueneranda sollempnia... La 
Praefatia (sic) de la Croix n’est prescrite qu’a partir du dimanche des Rameaux. 

fol. 14, au Vendredi saint, loraison pour les Juifs était primitivement 
précédée d'un Fleclamus en lettres rouges, lequel a été gratté plus tard. 

L’Exultet du Samedi saint noffre rien de remarquable, si se n'est que 
le passage O felix culpa... fait défaut, comme dans le ms. MR 165. 

fol. 18, dans les Litanies, on trouve nommés, parmi les confesseurs: 
S. Stephane. S. Henrice. S. Andrea, cest-a-dire, le roi de Hongrie s. Etienne. 
l’empereur s. Henri, et le moine ermite Zoerard-André, du monastere de Sainl- 
Hippolyte de Zobor. La vierge martvre sainte Marguerite vient en töte des 
saintes femmes. 

fol. 18v dicat chorarius ... Ce terme nest signalé par Du Cange que 
dans des documents d'origine francaise; je crois l’avoir pareillement rencontré 
dans le MR 165. On donne encore actuellement, en Normandie, le nom de 
choristes aux chantres en chapes qui dirigent le choeur. 

fol. 32, ä la suite du XXVIe dimanche aprés la Pentecöte, on lit cette 
rubrique: Explicit ordo dominicus. Ineipiunt oraliones de sanclis. Inprimis de 
sanclo Silvestro. Le Propre des Saints commence done au 31 décembre, non 
avec l’Avent, comme c'est généralement usage. Cette portion du sacramentaire 
est extrémement instructive, en ce quelle r&evele les influences étranges, lointaines 
et multiples, qui ont agi, parfois contre toute vraisemblance, sur ces milieux 
presque inconnus de l’Europe chrétienne au Alle siécle. Par exemple, nous 
trouvons ici, dune facon inattendue, nombre de messes propres de saints 
locaux de France, de la Normandie en particulier: en janvier. s. Maur de 


— 


*© Seul, le dernier feuillet 110 était déja marque. 
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Glanfeuil, s. Prix (Praeiectus) de Clermont; en fevrier, s. Waast d’Arras; en 
juillet, s. Arnoul de Metz, s. Wandrille, fondateur de la fameuse abbaye des 
bords de la Seine, s. Samson de Dol; en aoüt, s. Arnoul, de nouveau, puis 
s. Quen, archevéque de Rouen, patron du célébre monastere qui porte son nom; 
au commencement d’octobre, le groupe bien gallican De sanclo Germano. 
Remigio et sociis eorum, c’est-A-dire, s. Waast d’Arras et s. Bavon de Gand, 
comme l’indiquent les formules d’oraisons, sans parler de s. Gilles et de s. Sigis- 
mond, qui figurent parmi les messes volives 4 la fin du Propre. Qui jamais se 
serait attendu a trouver tous ces saints francais au calendrier d’un monastere 
hongrois, a cette €poque reculée? 

L’Allemagne elle-méme est moins richement représentée: s. Henri, sainte 
Afra d’Augsbourg, c'est presque tout 37, 

L’Orient fait sentir son voisinage par les fétes de sainte Helene, et surtout 
du prophéte Elie. Toutes les deux ont une messe propre; la seconde, In com- 
memoralione Helie prophete, est extrémement solennelle. 

Naturellement, les saints hongrois occupent une place d’honneur. Le roi 
apötre, s. Etienne, a une messe votive, de méme que s. Adalbert et s. Gérard 
Sagredo. L’ermite martyr Benoit a trois oraisons assignées pour sa féte en 
juillet, de méme que son maitre s. André, honoré comme «patron» et confesseur. 
La féte de s. Martin est trés solennelle, et suivie d’une octave. Le culte de 
s. Georges, de s. Alexis, de s. Hippolyte, est entouré d’un certain relief. La 
féte de la Division des Apötres est marquée en juillet, celle de s. Jacques, apötre, 
au 22 juin 38, 

Les saints bénédictins ne sont pas oubliés: s. Maur, comme on I’a vu, sainte 
Scolastique (pas encore s. Placide, naturellement) ont chacun leur jour de féte. 
Mais surtout l’importance attribuée a s. Benoit laisse voir du premier coup que 
nous avons ici un livre transcrit pour une communauté bénédictine. En mars, 
nous trouvons les oraısons en usage encore aujourd’hui, sous la rubrique signifi- 
cative: De sanclo Benedicto patre. Au 11 juillet, luxe exceptionnel d’enluminure 
pour la féte de la Translation de s. Benoit, evidemment sous Jl influence 
francaise et clunisienne: malheur au codex, sil fat tombé entre les mains des 
moines du Mont-Cassin de ce temps-la! ils n’eussent pas manqué d’arracher 
les feuillets compromettants pour leurs prétentions, comme ils l’ont fait pour 
tant d'autres manuscrits, coupables du méme méfait. Outre ces deux fétes, 
s. Benoit a, fol. 81, sa messe votive; et, a trois endroits différents, il est donne 
formellement comme le législateur et pere de l'abbaye ot notre sacramentaire 
était en usage: 

fol. 86: Missa procongregatione. Defende quesumus domine 
beato Benedicto confessore tuo intercedente nostram ab omni aduersi- 
tate congregationem ...intercessione beati Benedicti confessoris tui... 
fol. 86%: Alia missa. Familiam huius cenobii quesumus domine 
intercedente beata dei genitrice MARIA et b. Benedicto confessore 
tuo...pro omni familia tua in hoc cenobio degente...ut professionis 


87 S. Géréon a été ajouté au bas du f. 106’, et s. Godehard (Cothardus) f. 110Y, 
mais de main postérieure, au XIV°/XV¢ s. 

88 C’est la date ä laquelle était fété s. Jacques le Mineur dans nombre d’eglises 
d’Italie, notamment au Mont-Cassin, d’aprés les plus anciens calendriers: cf. Rev. 
Bénéd. 25 (1908) 492 note 4. L’origine de cette féte remonte pour le moins a 
l’epoque oü fut rédigée la recension italique du martyrologe Hiéronymien. 
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sancte propositum, quod te inspirante suscepimus, te gubernante custo- 
diamus. 

fol. 87: Missa in monasterio pro fratribus. Concede 
nobis famulis tuis in hoc presenti monasterio sancte 
Margarete uirginis nec non sub regula sancti Benedicti 
constitutis ... 

Cette derniere formule nous apprend de plus que le monastere bénédictin 
en question élait dédié a sainte Marguerite. C'est ce qui résultait déja de la 
place de choix assignée a cette sainte dans les Litanies et parmi les messes 
votives (fol. 82), et plus encore du luxe d’ornamentation déployé pour la féte 
De sancia Margareta en juillet, aprés la féte de la Translation de s. Benoit *’. 
De quel monastere s’agit-il? Je nen vois pas d’autre dont la situation géo- 
graphique concorde avec le contenu du Sacramentaire, notamment le culte 
special des ss. André et Benoit, que labbaye de Sainte-Marguerite de Bela, 
dont il a été question a propos du ms. MR 89, et qui faisait partie du diocese de 
Gran. C’est done a cette abbaye que jattribuerais ce précieux représentant 
de la liturgie hongroise du Xlle siécle. Les quelques notes groupées ci-dessus 
ne peuvent étre considérées que comme une sorte dappoint provisoire: le 
manuscrit entier mériterait un examen deétaillé et approfondi. 


La bibliotheque métropolitaine de Zagreb posséde encore quelques 
autres manuscrits liturgiques d’un rare intérét, bien que pour la plupart 
ne provenant pas de la Hongrie. Voici ceux qui m’ont paru le plus 
mériter attention: 

Ms. MR 118. Evangeliaire liturgique du XIVe/XVe _ siécle, dans lequel 
figurent la plupart des saints du calendrier hongrois, plus s. Emmeran 
(Emmeraximi episcopi!), patron de la cathédrale de Neutra. A Noél, comme 
dans le Rituel MR 165, évangile noté de la Généalogie avant le Te Deum. Sur 
un feuillet de garde, a la fin, fragment d’acte du XVe siécle, oü il est question 
de la Hongrie, des Tartares, et de la féte du roi s. Etienne. 

MR 72. Breviaire noté de léglise de Padoue, en deux volumes, XII le siécle 4°, 
avec un calendrier chargé d’additions et de ratures qui semblent avoir été faites 
a Vérone. On y trouve entre autres: 3 janv. Danielis mart.; 31 juillet Tertuliani 
mart.; 2 aoüt Inventio sanctorum Maximi. Iuliani. Felicilalis. seu Innocentum; 
7 oct. Sancle Iusline rouge, avec vigile et octave; 7 nov. S. Prosdocimi conf. el 
episcopi rouge, avec oclave; 16 nov. Fidentü conf. aussi en rouge. Le Propre 
des Saints est dune richesse remarquable, spécialement l'office de sainte Justine. 

MR 164. Important Passionnaire, en lillera romana du X¢ siécle, contenant 
quelques Actes assez rares de martyrs de la région toscane. A passé plus tard 
d’Italie en Dalmatie, oü il a été supplemente en lettre bénéventine, entre autres 
par le diacre Maio de Spalato, dont la souscription figure fol. 259, au bas de la 


39 Sainte Marguerite était fétée, dans la plupart des églises du centre et de Vest 
de Europe, non le 20, mais le 12 ou le 13 juillet. 

49 § Francois, canonisé en 1228, et s. Dominique, en 1234, figurent tous les 
denx, tant au calendrier que dans le corps du bréviaire, voire avec des morceaux 
propres, au lieu que, par une anomalie singuliere, s. Antoine de Padoue, canonisé 
des 1232, n’a trouvé place que dans le calendrier. 
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premiere colonne. Décrit par Victor Novak dans son précieux ouvrage Scrip- 
tura Beneventana (Zagreb 1920), malheureusement en langue croale. 

MR 166. Missel plénier, également décrit par Novak, mais presque ex- 
clusivement au point de vue paléographique. Ce livre est d'une importance 
tout A fait a part. Ecrit en lettre bénéventine, au XIe siécle, dans le sud de 
l’Italie, pour une église qui honorait d’un culte trés particulier les deux saintes 
Sabina et Seraphia, ainsi que plusieurs martyrs, inconnus d’ailleurs, dont elle 
prétenaait posséder les corps (marlyrum ltuorum Calistrati pontifieis. 
Pastoris atque Amabilis sacralissima corpora). L’Ordo missae renferme 
certaines particularités fort curieuses. On trouve onze intonations différentes 
du Gloria in excelsis, avec indication notée des tropes correspondants; jusqu’a 
cing mélodies, dont quelques-unes assez riches, pour la préface, et trois pour 
le Pater. Le manuscrit semble avoir émigré en Dalmatie au cours du Alle siécle; 
la portion la plus récente (fl. 327—354) doit dater des environs de l’an 1200. 
Comme spécimen des curiosités liturgiques contenues dans ce volume, je don- 
nerai ici le texte de l’Epitre dune messe des défunts (p. 245 sq.), texte emprunté 
pour le fond a Eccli. 38, 16 sq., mais d’aprés une ancienne version, et avec des 
interpolations, surtout a la fin: 

Lectio libri Sapientiae. 

Fili. super mortuum produc lacrimas. et quasi dira passus incipe 
plorare. et secundum dignitatem ipsius inuolue corpus eius. et ne de- 
spexeris sepulturam eius. Amaram fac plorationem. et calescere fac 
lamentationem. et fac luctum secundum dignitatem ipsius una die uel duo. 
et accipe consolationem propter tristitiam. Et ne uelis semper lugere 
propter dominum. et ne exacerbes nomen domini dei tui. 


Outre cette série de manuscrits liturgiques, la bibliotheque de 
Zagreb possede encore d’autres livres anciens, précieux a divers titres, 
et dont je crois bien faire de dire un mot en terminant, tout ce fonds 
etant jusqu’ici d’un acces difficile, et peu connu des érudits. 

MR 138. Beau ms. italien de la fin du XIle siécle, contenant les Exceptiones 
Moralium edila a Walterio venerabili abbate beati Laurentii de Aversa, et 
dédiées par lui Slephano venerabili dei gratia Thelesine ecclesie abbali. Cet 
Abrege et son auteur étaient jusqu ici tout a fait inconnus: le prologue a été 
publié pour la premiere fois en 1924 dans la Revue Bened. t. 38, p. 90—97. 

MR 125, Alle siecle. Comme derniere piece, un nouvel exemplaire de ce 
petit recueil de 30 homélies (région de Naples, Ve siecle?), si interessant a tout 
point de vue, et qui devrait bien enfin étre publié d’une facon critique 41. Travail 
a recommander aux jeunes philologues en quéte du bonnet de docteur! 

MR 91, Homelies de s. Grégoire sur Ezéchiel, Xlle s. Provient du monastere 
bénédictin de Saint-Pierre de Rosazzo (slovene «Rozac»), en Frioul, ot, d’apres 
le chroniqueur hongrois Simon de Keza, le futur évéque et martyr s. Gérard 
de Csanad aurait vécu un certain temps comme moine #, A la fin du manuscrit, 


41 Cf. Morin, Etudes, textes... p. 37, n° 53. 

#2 Gesta Hungarorum ce. 3 (ap. Endlicher, Rer. hungaric. monumenta Arpa- 
diana p. 114): Gerardus ergo episcopus de Chanad ... martyrio coronatur, qui 
monachus prius fuerat de Rosacensi abbacia, que est de territorio Aquilegie. Cf. 
AA.SS. Septembr. VI, 717. 
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on lit ces quatre vers a la louange de l’abbé Liupold #, sous lequel il fut 
transcrit: 

Abbas Rosacensis. tibi constet vita perhennis. 

Livpoldus dictus. omni pietate benignus. 

Hune librum fecit. quoque cetera plura refecit. 

Perscripsi librum totum. sine (man)ibus 44 istum. 

MR 59. Allle siecle. Contient, entre autres choses: Eulropii romani 
historia cui aliqua Paulus Aquileiensis ecclesie diaconus addidit, exemplaire 
non mentionné par H. Droysen, dans sa préface a l’edition quil a donnée de 
cet ouvrage dans les MG. Auct. antiquiss. t. 11 (1879); une liste des abbesses et 
abbés de Sainte-Sophie de Benevent (la premiere abbesse est Eusoflronia, le 
dernier abbé Matheus abbas ann. XXVI: cf. MG. Script. rer. langob. p. 576); 
des Annales Beneventani, allant de l'année 780 a 1156, done plus completes que 
dans Pertz, SS. ILI, 173, ete. 

MR 66. Homelies de s. Grégoire sur les Evangiles, en écriture gothique du 
Allle/X1IVe s. A la dillérence des volumes précédents, qui tous sont d'origine 
étrangere, celui-ci provient du pays méme, comme liindiquent, et le double 
ex-libris Liber sancte Marie de Toplica, et cette note ajoutée au XIVe s. sur les 
verso du dernier feuillet: 

Anno domini M° CCC° XLII. In vigilia beate Agathe media nocte audita 
sunt tonitrua et fulgur incedit (sic) campanile hic in Toplica. 

L’endroit ainsi désigné n’est autre que Topusko, un ancien monastere de 
Cisterciens, situé a la frontiere de la Bosnie, et dont larchevéque de Zagreb 
est aujourd’ hui encore abbé titulaire #. Voila done le debris peut-étre unique 
qui nous reste de tant d’abbayes bénédictines et cisterciennes dont s’enorgueil- 
lissait jadis la Croatie, et dont la barbarie musulmane a fait oublier jusqu’a 
emplacement, jusqu’au nom lui-méme! 


43 Est mentionné comme abbé A plusieurs reprises au milieu du XlIle siécle 
(1145. 1152. 1154): voir France Kos, Gradivo za zgodovino Slovencev, t. IV (Ljubljani 
1915) p. 59. 

44 La finale ibus est seule lisible actuellement, mais la restitution est süre: 
cf. Wattenbach, Schriftwesen p. 509 et 511 note 3. 

45 L. Janauscheck, Origin. cisterc. p. 215, n. DLV; Schematismus archidioec. 
Zagrabiensis an. 1914. 
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‘ Die Liturgie und der Geist der Gotik. 


Von Anton L. Mayer (Freising). 


1. 


Es gibt keinen .,gotischen Menschen“, wie ihn eine ästhetisierende, 
literarische Spielerei konstruieren zu können glaubte und wie ihn 
dann in einem gewissen Drang nach engster Formulierung auch eine 
ernstere Geschichtschreibung übernommen hat'; dieser Typenmensch, 
der von seinen romantischen Schöpfern dazu verurteilt wurde, alle 
Wesenszüge, Eigenschaften und Leidenschaften eines Zeitalters in seiner 
einen Person zu vereinen und sich so der staunenden Leserwelt zu 
zeigen, hat bei ihr den schwer wieder zu verwischenden Eindruck 
hervorgerufen, als könnte das Einzelindividuum der Träger aller 
Strömungen und Strebungen einer geistesgeschichtlichen Epoche sein, 
als müßten und könnten aus einer einzigen Seele, wie aus einem 
Diamanten, alle Strahlen, die ein geistesgeschichtlicher Zentralgedanke, 
eine Gesamtseelenhaltung jahrhundertelang aussendet, zurückleuchten. 
Es gilt aber nicht — ein echt romantischer Zug übrigens — all diese 
Strahlen in eins zu fassen, ein konkretes Gebilde gleichsam als Sammel- 
becken zu konstruieren, sondern die Einheit aus all dem Vielen zu 
finden, das Umfassende über all dem Zerstreuten, das geistige Prinzip 
hinter all den konkreten Einzelerscheinungen zu sehen. Dürfen wir 
nicht vom „gotischen Menschen‘ reden, so müssen wir doch irgend 
etwas zu erfahren suchen als den Ursprungs- und Entwicklungsboden 
all dessen, was sich in den Jahrhunderten etwa von 1100 bis 1500 im 
Abendland erhebt und bewegt; wir müssen und dürfen zu den Funda- 
menten niedersteigen, aus denen die Geistigkeit dieses Zeitalters erwächst, 
und uns der gemeinsamen, bestimmenden, im innersten Kern liegenden 
Elemente bewußt werden. Dieses Gemeinsame, Bestimmende, Innerste 
ist der „gotische Geist“ als eine abstrakte, aber geschichtlich reale 
Grobe; er ist keine phantastische Konstruktion oder künstliche Kompo- 
sition, sondern eine induktiv gewonnene historische Erkenntnistatsache. 
Mit der zwingenden Kraft einer Idee steht sie hinter und über dem 
Chaos, das gerade aus der gotischen Zeit uns mit hundert Fragen und 
tausend Rätseln entgegenschaut, über all dem Wirren und Wirbelnden, 


1 Vgl. K. Burdach, Reformation, Renaissance, Humanismus? (1926) 200. 
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dem Frommen und Heiligen, dem Menschlichen und Allzumensch- 
lichen, dem Schönen und Häßlichen, dem Erhabenen und Niedrigen, 
über allem Licht und aller Finsternis und hinter all den Erzeugnissen 
der geistigen Kultur jener bis zur Fieberhaftigkeit produktiven Zeit — 
in der Kunst, der Literatur, der Philosophie, auch hinter den Äuße- 
rungen des religiösen Seelenlebens. Es muß uns erlaubt sein, dieses 
nicht willkürlich gefertigte, sondern von innen her abgeleitete Maß, 
dessen Erkundung keinem Kulturhistoriker verwehrt werden darf, 
wenn er nicht nur Antiquitétenforscher sein will — dieses Maß auch 
an die Geschichte der Liturgie anzulegen und uns zu fragen, wie 
der die ganze Kultur der zweiten Hälfte des sog. Mittelalters beherr- 
schende, formende, umformende, komponierende und dekomponierende 
Geist auch auf die Formen der christlichen - Frömmigkeit und des 
Gottesdienstes eingewirkt hat — oder umgekehrt: inwieweit die hier 
zutage tretenden Neuerscheinungen oder Deformationen Zeugen und 
Symptome des „gotischen Geistes“ sind”. 


2. 


Im 12. Jh. geht ein gewaltiger Riß durec‘: die Zeit, die nach altem, 
humanistischem Schulbrauch und aus Bequemlichkeit gewöhnlich das 
Mittelalter genannt wird. Es ist, als ob sich auf einmal ganz neue 
Kräfte regten, die bis dahin nicht vorhanden oder zu schweigendem 
Schlummer verurteilt waren. Es weht wie der Atem eines großen 
Bewußtwerdens bisher verborgener Wünsche und Fähigkeiten durch 
die ganze abendländische Welt und durch das ganze Leben der Völker 
und des Menschen. Eine zitternde Unruhe belebt die folgenden Jahr- 
hunderte; bieten die vorhergehenden seit der Völkerwanderung das 
Bild einer ruhig sich fügenden Selbstverständlichkeit, so scheinen jetzt 
die Bande überall zu reißen; hatten ehedem alle divergierenden Stre- 
bungen noch einen gemeinsamen, über ihnen thronenden und sie 
einenden Primat anerkannt, so suchen sich nunmehr diese Tendenzen 
zu verselbständigen, ein eigenes Leben zu führen und gebieterisch 
ihren Eigenwert in den Vordergrund zu rücken. Es ist ein Freiwerden 
von Einzelkräften mit all seinen schöpferischen und destruktiven 
Folgen; es ist ein Entfluten aus alten, geheiligten, zum Teil wohl auch 


2 Der vorliegende Aufsatz ist in gewissem Sinne eine Fortsetzung der Abhand- 
lung in Jb. 5 S. 80ff.: Altchristliche Liturgie und Germanentum. Die Anfänge 
mancher Entwicklung sind schon dort besprochen worden; ich muß daher generell 
auf jene Ausführungen bzw. ihre Wiederholung (mit z. T. ergänzten Anmerkungen) 
im Dreiturmbändehen: Vom Geist des Mittelalters (1927) zuriickverweisen. Ich 
brauche ferner nicht besonders zu betonen, daß auch die folgenden Beobachtungen 
vom Standpunkt der Kulturgeschichte aus gemacht sind und die Abwand- 
lungen der liturgischen Frömmigkeit im gotischen Zeitalter nicht nach ihren dogma- 
lischen Berechtigungen messen, sondern als konkrete Äußerungen eines bestimmt 


Searteten Kulturwillens werten. 
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schadhaft gewordenen Dämmen — aber mit der befruchtenden Flut 
braust auch das Steingeröll dahin; es ist nicht mehr allein ein williges 
Nehmen, ein demütiges Eingehen in Geist und Form des Seienden, 
ein Aufgehen in „gesetzmäßigen Aktionsformen“ — jetzt wird es ein 
Nehmen wollen, eine Sehnsucht nach der Freiheit, ja ein sich bis 
zur Exaltation steigernder Drang nach einem rückhaltlosen Ausleben 
eigeninnerster Gefühle. Eine Geistesrevolution setzt hier ein, die 
zwischen den beiden Hälften des sog. Mittelalters eine weit tiefere 
Kluft öffnet, als wir sie zwischen ihm und der Renaissancezeit bisher 
schon kennen; ist doch auch die Renaissance nur die südliche Parallel- 
bewegung zur nordisch-keltischen Entwicklung, die wir hier aufbrechen 
sehen. Zum erstenmal in der Geschichte des christlichen Abendlandes 
wird der Gegensatz von Gesetzmäßigkeit und Freiheit, von _ gott- 
gewolltem Ordo und individualistischem Eigenmachtgefühl zum offenen, 
brennenden Konflikt. Mag man für diesen Kampf die Antithese von 
Klassik und Romantik, von Apollinisch und Faustisch, von Vollendung 
und Unendlichkeit, von Logos und Ethos prägen — „allen diesen 
Formulierungen liegt jener Gegensatz zwischen dem Drang nach Form 
und dem nach Entbundenheit von ihr zugrunde“ °; in der Gotik aber 
hat der faustische, romantische, der ethizistische Typ gesiegt. Der 
heimliche Kampf, den die Romanik zu führen hatte, geht mit dem 
12. Jh. zu Ende; das mühsame Ringen um die Vorherrschaft des Logos 
schließt mit seiner Niederlage. Das Individuum und seine Herrlichkeit 
tritt neben, bald auch über die Gemeinschaft des Geistes; das 
Subjekt mit seinem Wollen und Sinnen und Träumen läßt sich immer 
weniger durch eine objektive geistige Realität bannen: es formt das 
Gesetz zu seinem Besitz um und macht seinen Besitz zum Gesetz, und 
je weiter die Zeit fortschreitet, desto deutlicher wird — wie in der 
Romantik, wenn auch nicht so frivol — der Ersatz des allmächtigen 
Gottes durch das allmächtige Subjekt‘; das voluntaristische Ethos 
überwindet — auch im Guten — mit wachsender Wärme und immer 
heftigeren Impulsen den sakralen Logos der Form, wenn auch immer 
wieder durch die Sehnsucht nach der Nicht-Form eine leise Klage 
nach der Form tönt und ein schmerzvolles Beten um eine Rast von 
der Ruhelosigkeit des eigenen Drangs. Individualismus, Subjektivismus, 
Ethizismus sind die Träger des „gotischen Geistes“; sie sind es, die 
uns allenthalben entgegentreten; sie sind die Wurzeln alles Schöpfe- 
rischen und Fruchtbaren in der Gotik; sie aber sind auch der Urgrund 
alles Ringens, alles Zweifelns und Verzweifelns; in ihnen schlummern 
die Keime des gotischen Aufbaues und die der gotischen Zersetzung ’. 


> F. W. Jerusalem, Soziologie des Rechts I (1925) 153 f. 

* A. v. Martin, Romantischer Katholizismus und katholische Romantik (Hoch- 
land XXIII, 1) 321 (nach C. Schmitt). 

° Von der Gotik als nur einem Zersetzungsprozeß spricht P. O. Rave, Der 
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Schwierig ist die Sichtung dieser Zusammenhänge; denn oft und oft 

sind die positiven und negativen Momente zeitlich und sachlich aufs 

engste ineinander verkettet; oft scheint eine Tatsache die andere in 

klarstem Sinne aufzuheben; aber gerade dieser ewige Widerspruch, 

diese "romantische Ironie’ der Gotik ist ein Stück ihres innersten 

Wesens, wie sie ein Grundgedanke der geistesverwandten Romantik ist: 

nur wer sich wandelt, ist mit ihr verwandt. In der Gotik aber wurzeln a 
all die lauten Antinomien immer in den gleichen Prinzipien; es ist, als 
ob eine Lichtquelle unendlich viele Strahlen aussendete, die in den 
verschiedensten Brechungen und Farben weiterlaufen — und doch 
trägt kein Strahl ein ander wesenhaftes Licht mit sich als das der 
geheimnisvollen Quelle. 


3. 


Der sichtbarste Exponent in der räumlich-zeitlichen Gestaltwerdung 
eines Kulturwillens ist die Kunst. So hat sich auch von jeher der 
Unterschied zwischen den beiden Hälften des Mittelalters, so wenig 
sie sonst in ihrem ganz heteronomen Wesen erkannt wurden, gerade 
hier ausgedrückt: romanische und gotische Kunst. Aber der 
Unterschied wurde nur als ein formaler gefaßt, als eine Änderung in 
den einzelnen Ausdrucksgesten, ohne daß das neue Ausdrucks wollen 
in seinen Ursachen erkannt worden wäre. Wer aber die Kunst als 
die konkreteste Umsetzung geistiger Bewegungen nimmt, der sieht 
vielleicht nirgends so sehr wie gerade bei der Gotik diese sinnlich- 
geistigen Wechselwirkungen. Gerade die gotische Kunst ist, verglichen 
mit der früheren Kunst, eine unwiderlegliche Gestaltwerdung der 
Prinzipien, die das ganze Zeitalter erfüllen; sie ist ein Organ des Indi- 
vidualismus und des Subjektivismus und ihr Produkt. Aus diesen 
beiden Brunnen steigt alles empor, das ganze bunte, vielgestaltige, 
widerspruchsvolle Leben, vor dessen elementarer Vitalität wir bald 
mit Entzücken, bald mit heimlichem Entsetzen stehen müssen, das 
Himmel und Erde, Gott und Teufel, Mensch und Tier, Heilige und 
Sünder, Geist und Leib mit immer heißer werdender Leidenschaft : 
umfassen möchte. „Der gotische Formwille, das Streben nach unge- 
hemmter Aktivität“ ®, ist der zur Sichtbarwerdung drängende Wille 
des Individuums gegenüber den antikischen, klassischen Bindungen 
der Romanik, ist die ins Unermeßliche und Überschäumende wachsende 
Lust des Subjekts an der Versubjektivierung objektiver Realitäten. 

„Die Objektivität hat sich vom Objekt in das Subjekt verschoben, .. . die 
mens und scientia artificis wird als die causa efficiens des Kunst- 


Emporenbau in romanischer und frühgotischer Zeit (1924) 19. Er scheint dabei 
aie positiven Kräfte der Gotik zu übersehen, denen Dehio (s. u. A. 8) gerechter 
wird. Vgl. A. 27. 

® W. Worringer, Formprobleme der Gotik (1922) 83. 
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werkes erklärt“ ‘, Aus diesem primären Prozeß, in dem die Wesenheit 
der gotischen Kunst entsteht, entspringen dann alle Teilprobleme und 
Einzelphänomene der gotischen Zukunft. Hier liegen zunächst die 
Keime für die Entwicklung dieser Kunst selbst. Der Formwille der 
Gotik ist ja am Anfang, so sehr er auch aus einer individualistischen 
Revolution geboren ist, durchaus aufbauend und positiv; die große 
Sehnsucht nach Allumfassung und Entmaterialisierung wirkt sich ganz 
sehöpferisch und konstruktiv aus; sie sprengt zwar die objektiven 
Normen des romanischen Idealismus, aber sie schafft sich aus eigenem 
Willen heraus einen neuen: die gotische Kathedrale ist der stein- 
gewordene Ausdruck dieses gotisch-scholastischen Systemdrangs. Aber 
dieser konstruktive Individualismus erschöpft sich, muß sich erschöpfen. 
Wenn sein Riesendom gebaut ist, flüchtet er zu Zierwerk und Spielerei, 
verliert er sich aus der Einheit der Idee in die wuchernde Zersplitterung 
der bloßen Dekorationsformen und die Vielheit des diesseitigen All- 
tags”. Zwischen dem konstruktiven und dem dekorativen Kunst- 
begehren liegt eine Brechung des gotischen Geistes, die wir auf allen 
kulturellen Gebieten beobachten können. Es ist aber die konsequente 
Fortentwicklung des Individualismus ’. 

Ihm verdankt jedoch die gotische Kunst noch viel mehr: Die 
Mannigfaltigkeit der Individuen und die chaotische Menge der Stre- 
kungen im Einzelindividuum bedingt ein Zerstieben der kunsthaften 
Triebe in alle Richtungen: eine ungeheure Menge neuer Stoffe, ein 
massenhaftes Erfahren neuer Motive ist die Folge Ein üppiger 
Reichtum von Einzelideen sprießt über den Idealismus der Romanik 
empor. Je weiter die Gotik vorausschreitet, desto lebhafter und fieber- 
hafter wird der Drang zur 'Kumulierung von Formen’', bis er 
endlich in der Spätgotik in einer .„zügellosen Detaillierung‘“ '' sich 
entladet. 

Aus dem Individualismus erwächst auch die Vorherrschaft 
des subjektiven Gefühls. Die ganze Skala stimmungsmäßiger 
Wirkungen wird durchlaufen vom milden, rührenden „Zauber des 
Lichts, der die irdischen Dinge mit festlichem Glanze oder mit einem 


* M. Dvorak, Idealismus und Naturalismus in der gotischen Skulptur und 
Malerei (Kunstgesch. als Geistesgesch., 1924) 76. 

® Vgl. Dehio-Bezold, Die kirchliche Baukunst des Abendlandes Il, 155. 

® Es ist demnach ein Irrtum, wenn F. Schürr, Das altfranzösische Epos. Zur 
Stilgeschichte und inneren Form der Gotik (1926) gerade die individualistischen 
Züge, die sich in dieser Zeit auf allen Gebieten zeigen (stimmungsmäßige Lyrik, 
Mystik, Nominalismus u. a.) als ungotisch oder antigotisch bezeichnet. In welche 
Konflikte mit der Chronologie und den Tatsachen er dadurch gerät, suchte ich Bayr. 
Bl. f. d. Gymn. 63 (1927) 41f. zu zeigen. 

10 F. W. Jerusalem a. a. O. 165. 

11 So J. Huizinga, Herbst des Mittelalters. Studien über Lebens- und Geistes- 
formen des 14. und 15. Jh. in Frankreich und in den Niederlanden. Deutsch von 
T, J. Mönckeberg (1924) 391. 
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Märchenschleier umhüllt“ '*, bis zur völligen Ekstase; von der zarten 
Liebe der gottsuchenden Seele und einer süßen, weichen Dämmer- 
stimmung” bis zum wilden Enthusiasmus der Freude und zu den 
unbändigen Ausbrüchen des Schmerzes, von der selbstlosesten Hingabe 
an das Heilige bis zum profansten Spott und zu einer ‘dekadenten 
Gottlosigkeit’, die es etwa wagt, die Antwerpener Madonna in der 
Gestalt der Agnes Sorel mit all ihren Modereizen darzustellen '*. 

All diese schreienden Gegensätze, Freude und Schmerz, liebliche 
Idylle und rauschendes Pathos, Askese und Erotik, Leben und Tod 
standen in der Kunst so hart und maßlos '” nebeneinander und gegen- 
einander wie im Leben selbst*®. Nur auf solchem Boden konnte der 

“„Totentanz“ zum künstlerischen Motiv werden, ein grotesk-erschüt- 
 terndes Sinnbild der großen Tragikomödie des menschlichen Daseins; 
nur in dieser Atmosphäre konnte es geschehen, daß sich die stille 
Frömmigkeit an den blut- und wunderseligen Märtyrerbildern erbauen 
und erfreuen konnte: in ihnen strömt die Subjektivität des Gefühls 
mit der realistisch-naturalistischen Woge der Gotik zusammen. 

Auch der gotische Realismus, der sich dann immer mehr zum 
Naturalismus fortentwickelt, ist ein Kind des Individualismus. Jede 
Individualisierung drängt zur Erfassung des einmalig Realen und weg 
von der überindividuellen, also überrealen Idee. War auch anfangs 
der systematisierende und sublimierende Wille im Individuum noch 
stärker als die Auflösungstendenz, — allmählich trieb der ganze Sinn 


12 M. Dvorak a. a. O. 94. 

13 F, Schürr a. a. O. 83: „Alle Elemente des gotischen Stils arbeiten so auf 
eine Stimmungssynthese hin: Stimmungistin der Gotik alles.“ Freilich 
zieht Sch. aus dieser richtigen Erkenntnis nicht immer die Konsequenzen. 

14 J. Huizinga a. a. O. 211. 

15 So heißt es vom Schmerz des Kriegshelden und Weltmenschen Karl d. Kühnen 
beim Tod seines Vaters: et ne tenoit regle ne mesure (Huizinga a. a. O. 64). Beispiele 
aus der Literatur für die Übertreibung der Schmerzausbrüche wären zahlreich; die 
Form, die hier gewählt ist, bezeichnet die Sache für die ganze Zeit am besten. 
Welchen Maßlosigkeiten im Freudegenuß (Kumulation der Festlichkeiten!) die 
gleichen Menschen sich hingeben konnten, zeigt hingegen ©. Cartellieri, Am Hofe der 
Herzöge von Burgund (1926) 160. Hier heißt es denn auch: „Auf das Gewaltige, auf 
das Übertriebene ging auch hier der Sinn, auf das leidenschaftlich Bewegte, das dem 
Sturm der Gefühle entsprach, der die Menschen damals hin und her riß. Die Gotik 
drängte zum Barock hin.“ Es war die natürliche Entwicklung. 

16 G. Buchheit, Der Totentanz. Seine Entstehung und Entwicklung (1926) 12: 
„Die Umwälzung im politischen und subjektiven Leben machte auch die ethischen 
Prinzipien subjektiv. Lauterste Frömmigkeit und entsetzlicher Aberglaube, feinste 
Bildung und widerlichste Roheit, glühende Kunstbegeisterung und zelotische Kunst- 
feindschaft wirkten in mannigfachen Mischungen und Kreuzungen neben- und gegen- 
einander. Von der Kirche zum Tanzhaus, von der Kutte zur Fastnachtsmummerei, 
von der Büßergeißel zur Schellenkappe ist oft nur ein kleiner Schritt. Heute schlürft 
man noch den Becher der Lust bis zur Neige, um morgen in bitterer Reue das Fleisch 
zu ertöten mit Fasten und Beten, mit Peitsche und Bußgürtel . Dem warnenden Me- 
mento mori begegnet ein lachendes Carpe diem ...“ 
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doch folgerichtig dem Einzeldinge zu. Nun sah das Individuum nur 
mehr das Einmalige, das sinnlich Reale, das individuell Charakte- 
ristische *‘: der gotische Geist hatte — unter Wahrung der transzendent- 
idealistischen Voraussetzungen — den „individuell-rezeptiven Natu- 
ralismus“** geschaffen. Es kann sich für uns nicht darum handeln, 
die weitere Entwicklung dieses Elements zu verfolgen, den Kampf 
zwischen der „gotisch-idealistischen“ und _ ,,gotisch-realistischen” 
Kunst '”, aus dem die oft so tief ergreifende, spannungsreiche Tragik 
ihrer Schöpfungen geboren ist, mitzuerleben, oder zu fühlen, wie einer- 
seits die Steigerung der Empfindung, der Leidenschaft, des expressiven 
Willens zu einer überstarken Herauskehrung und Betonung des Sinn- 
lichen führt, anderseits gerade aus Opposition gegen den Realismus 
eine „Übertreibung altgewohnter Motive“ eintritt und die Lebens- 
betonung zu „überschäumender Bewegung‘ ” wird; oder zu sehen, wie 
dieser Realismus Fortschritte in der Charakterisierung der Menschen- 
typen machte”, bis er in der „eminenten Körperlichkeit‘ bei Grüne- 
wald?” landete. Uns mußte es genügen, in der Kunst des gotischen 
Zeitalters die Merkmale herauszuheben, denen wir auch auf unserem 
weiteren Wege. vor allem bei der Liturgie, begegnen werden. 


4. 


Die Kunst ist die konkreteste und deutlichste, aber nicht die 
subtilste und erste Äußerung eines Kulturwillens. So ist es auch hier: 
Ehe die gotische Kunst war, war der gotische Geist. 

Man hat schon oft die Gedankenarbeit der Scholastik mit dem 
Baugedanken der Gotik verglichen und die gotische Kathedrale neben 
das Wunder einer theologischen Summa gestellt. Dieser populäre Ver- 
gleich, ursprünglich wohl nur impressionistische Formulierung des 
Staunens vor der imponierenden Macht und Wucht beider Schöpfungen, 
behält auch in einem anderen. tieferen und mehr innerlichen Sinn 
seine Geltung. Die Scholastik bedeutet gegenüber der Weltanschauung 
der vorgotischen Epoche einen entschiedenen Sieg des Individual- 
prinzips: War dort die ruhige Besitzsicherheit, der zufriedene Wandel 
im gottgewollten Ordo, das klassische w£roov, die maze — nach der 
sich die Späteren nur sehnen konnten, weil sie ihnen nur als fernes 
Ideal vorschwebte — der Kernpunkt der Weltanschauung gewesen, 
so wurde jetzt der Zug zur universalistischen Bewältigung der Denk- 
probleme herrschend; hatte bisher die göttlich- menschliche Bewegung 
— mit wenig Ausnahmen — ihren Ausgangspunkt stets im Objektiven, 
im Überindividuellen gehabt, so begann jetzt der Mensch systematisch. 


17 M. Dvofak a. a. O. 106. 


18 Ebda 107. 19 Ebda 113. 
20 H. G. Lempertz, Wesen der Gotik (1926) 39. 
21 Ebda 87. 22 Ebda 112. 
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aus sich heraus, dem Objektiven nahezurücken. Es bedeutet einen 
durchaus individualistischen Zug, mit dem eigenen Denkvermögen 
alles zusammenfassen, von einem diesseitigen Punkt, vom Individuum 
aus, eine Summa herstellen zu wollen, wie das in der Scholastik 
geschah. Es ist die Sehnsucht nach der Expansion des individuellen 
Intellekts. Gerade der Umstand, daß ein Einzelmensch an den Riesenbau 
einer Summa gehen konnte, zeigt das individuelle Streben an Stelle 
zufriedener andächtiger Hinnahme. Joseph Bernhart” hat den 
Gedanken glücklich geprägt, daß sich gerade dieses Streben nach 
universalistischer Bewältigung an Stelle universaler Gewißheit am besten 
mit den gotischen Domen vergleichen lasse: es ist beide Male der motus 
rationalis creaturae ad Deum symbolisiert; dabei liegt der Hauptton 
auf motus im Gegensatz zur liturgischen Statik. Die Mystik nun, um 
gleich hier ein paar Worte über sie zu sagen, die von aller Romantik 
als Geistesrichtung des „gotischen Menschen“ schlechthin gefaßt wird, 
entstammt gleichfalls diesem individuellen motus; nur baut sie nicht 
ein gedankliches System aus sich heraus gegen das Objektive, das 
Göttliche hin, sondern sucht den Dualismus von Subjekt und Objekt 
im eigenen Ich aufzulösen: ascendere ad Deum hoc est intrare in 
seipsum. Genetisch kann also die Mystik nicht in Gegensatz zur 
Scholastik gebracht werden ”*; beide haben ihre Wurzel in der Sehn- 
sucht des Individuums. 

Nun war der scholastische Systemdrang, bis er im hl. Thomas 
von Aquin seine höchste: Stufe und seine universalste Befriedigung 
erreicht hatte, in der Tat parallel mit dem aufbauenden, konstruktiven, 
idealistisch eingestellten Streben der gotischen Kunst, ehe sie in ihre 
Einzelabsichten und subjektiven Velleitäten auseinanderzuströmen 


23 J. Bernhart, Der Symbolismus des Mittelalters. Summa IV 62. 

24 Damit widersprechen wir dem Satz von F. Schürr a. a. O. 237: „Dem 
gotischen begrifflichen System stellte die Mystik das Gefühl und das Erleben des 
einfältigen Herzens entgegen.“ Wir können das um so mehr tun, als Sch. selbst 
unmittelbar darauf (S. 239) von den „schon von Anfang an im golischen Stimmungs- 
erlebnis enthaltenen mystischen Elementen“ spricht. Wir heben auch den Unterschied 
zwischen Scholastik und Mystik keineswegs auf und es fällt uns nicht bei, sie zu 
identifizieren; wir betonen nur, daß beide ihre letzte Wurzel im beginnenden 
Individualismus des 11./12. Jh. haben, wenn sie sich auch nach ganz verschiedenen 
Richtungen verzweigen; schon rein chronologisch kann man, nach Sch.s eigenem 
Zugeständnis, nicht anders urteilen. Vgl. im übrigen das Gebet in den Meditationes 
XIV Nr. I des ‚Vaters der Scholastik“, Anselms von Canterbury (PL 158, 779): 
Te ergo invoco, desideratissime, ad te clamo clamore magno in toto corde meo. Et 
cum te invoco, utique in meipso invoco; quoniam omnino non essem, nisi tu esses 
in me; et nisi ego essem in te, non esses in me. In me es, quoniam in memoria 
mea manes; ex ea cognovi te, et in ea invenio te, cum reminiscor tui, et delector in 
te de te, ex quo omnia, per quem omnia, et in quo omnia. „Seine Versenkung ist 
zugleich Mystik und Kontemplation,“ sagt M. Grabmann, Gesch. d. scholast. Methode 
I 262. Wir sehen, wie hier an den Anfängen die individuellen Strömungen noch 
ineinander wohnen (Anselm + 1109). 
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begann. „Nach Thomas“, sagt P. L. Landsberg”, „begann die Zer- 
setzung der mittelalterlichen Gedankengefüge, die, wie wohl stets, der 
Zersetzung der Lebensgefüge selbst vorangeht.“ Die Keime aber auch 
der philosophisch-weltanschaulichen Zersetzung liegen ebenfalls im 
Individualismus des 12. Jh. verborgen *°. Die Scholastik war ein positiver, 
fruchtbarer Trieb — die negativen wuchsen gleichzeitig empor ”‘. Der 
stärkste von diesen ist der Nominalismus. „Für den Nominalismus 
hat nur das Individuelle, das sinnlich Erfahrbare, tatsächlichen Be- 
stand; den Allgemeinbegriffen entsprach nichts in der wahren Wirk- 
lichkeit, sie waren leere Namen, leerer Schall... Diese neue Richtung 
der Philosophie stand in innerem Zusammenhang mit dem erwachenden 
Sinn für das Individuelle, Persönliche, Einmalige, 
Sinnliche und Anschauliche. Sie lehrte den Menschengeist 
sich wieder auf das Diesseits zu richten und untergrub der Tran- 
szendenz der mittelalterlichen Weltanschauung den Boden“, Der 
erste Verfechter dieser destruktiven, zersplitternden, im Grunde ge- 
nommen also gotischen Geistesrichtung” war Roszellin von Com- 
piegne längst vor Thomas lebend (+ 1121) — der nur wenig jüngere 
Zeitgenosse Anselms von Canterbury. Von ihm aus führt eine gerade 
Linie zu seinem bekannteren Schüler, Peter Abälard (+ 1143). 
Hier steht der mittelalterliche Mensch an einer Zeitenwende; hier, mit 
Abälard, dem Modeprofessor, als den ihn Gobineau in der “Abtei 
Typhaines’ charakterisiert, — tritt uns zum erstenmal in scharfer 
Ausprägung der ethische Individualismus entgegen °°, der den sittlichen 
Charakter einer Handlung einzig und allein von der subjektiven Inten- 
tion des Handelnden abhängig macht. Eine neue Menschheit ist im 
Werden: das Individuum zerbricht den heiligen Ordo, will sich selbst 


25 P, L. Landsberg, Die Welt des Mittelalters und wir? (1923) 76. 

26 Vgl. 0. A. 5. 

27 Wenn Al. Dempf, Die Hauptform mittelalterlicher Weltanschauung (1925) 
171 von einem Werk des hl. Thomas sagt: „Hier ist nach unserm Gefühl die glück- 
lichste und schönste Konkordanz zwischen Antike und Mittelalter erreicht,“ so 
möchte ich zugeben, daß im konstruktiv-systematischen Zweig des gotischen Form- 
willens, also auch des weltanschaulichen Individualismus, ein starker Akzent antiken 
Gestaltungswillens mitwirkte, nicht jener anarchisch-schöpferische Trieb, den etwa 
Novalis der gotischen Kunst zuspricht. An unserer grundsätzlichen Stellung braucht 
dies nichts zu ändern. 

28 Wir übernehmen diese knappe und klare Charakteristik des Nominalismus, 
ohne auf den Universalienstreit einzugehen, den Darlegungen von F. Schürr a. a. O. 
234. Gerade bei der Richtigkeit dieses ganzen Urteils ist es unerklärlich, wie er 
diese so früh einsetzende Richtung als eine „Umkehrung der gotischen Welt- 
anschauung“ bezeichnen mag. ; 

29 Als Zerstörer der ma. Ordnungswelt faßt den Nominalismus auch P. L. Lands- 
berg a. a. O. 77 1f., ohne auf dessen Anfänge zurückzugehen. Ich habe dies schon 
in meiner Bespr. von L.s 1. Aufl.: P. L. L. und das Mittelalter (Hochland 20 [1923] 


319 ff.) ausgeführt. 
»° Vgl. u. a. auch H. Weisser, Die deutsche Novelle im Mittelalter 12 f. 
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seine Rechte verschaffen. Wie charakterisiert Bernhard von Clairvaux 
seinen großen Gegner? Homo est egrediens mensuram suam*’. Hier be- 
ginnt das subjektive Ausleben des Individuums; hier beginnen alle nieder- 
gehaltenen, individuellen Triebe hinauszustürmen in das schicksals- und 
wechselreiche Leben der Welt und inmitten dieser Tribulation nach reli- 
giösem und künstlerischem Ausdruck zu ringen. Immer mehr gewinnt 
das Individuum seine eigenen Grenzen, — je stärker die großen Bindun 
gen zurücktreten. Die individuellen Eigenschaften und Leidenschaften 
erkämpfen sich Eigenwert. Das suchende, jubelnde, weinende, hastende 
Individuum steht nunmehr im Mittelpunkt alles Seins und Lebens: 
mochte es sich nun einer bis zur Selbstvernichtung weltverneinenden 
Askese hingeben — „im äußersten Fall das höchste Ideal individueller 
Sittlichkeit“ ®* — oder mochte es in lodernder Diesseitsfreude an allem 
Schönen und Reizenden, an allem Hohen und allem Niedrigen seine 
tiefe Lust haben und — darin liegt wohl das Entscheidendste — laut 
in die Welt schreien. Hier, im 12. Jh.. setzt das ein, was sich zu den 
flamboyant-goltischen Lebensformen“ weiterspinnt; hier ist der ge- 
meinsame Schoß für all die Widersprüche, die wir sonst nie vereinen 
können: unbändigster Genuß des Lebens und grausige Lust an 
Schrecken und Tod **, demütigste Zerknirschung und rücksichtsloser 
Egoismus; höfisch-pikante Tänzeleien und schauerlich-blutige Geißler- 
reigen °’; himmelstürmende, gottselige Dome im Licht der Sonne 
und unten in den engen Gassen Haß, Mißtrauen, schmählicher Aber- 
glaube und finsterer Hexenwahn. Die individuellen und kollektiv- 
egoistischen Wünsche gewinnen die Macht: der Feudalismus, ehedem 
die natürlich-gegebene Ordnug, wurde zum Tummelplatz lächerlichster 
Hoheitsfehden, die Nationen wurden aus Trägern der abendländischen 
Kultureinheit, was sie der Idee nach immer gewesen waren, zu Trägern 
des völkertrennenden Nationalismus. Mit brutaler Offenheit stellten 


31 Es ist auffallend, wie sich das Gefühl für einen großen, überragenden 
Menschen gerade in jener Zeit an ganz verschiedenen Orten mit dem gleichen Aus- 
druck (mensura!) ausprägt. Roszellin sagt von Anselm: quem et vitae sanctitas et 
doctrinae singularitas ultra communem hominum mensuram extollit. 

»2 A, v, Martin, Das Problem der mittelalterl. Weltanschauung (Deutsche 
Vierteljahrsschr. f. Literaturwiss. u. Geistesgesch. 3) 489. 

33 J. Huizinga a. a. O. 88. 

4 Vel. A. v. Gleichen-Rußwurm, Die gotische Welt (1919) 244: „So stellte man 
Tod und Lust Aug’ in Auge und kämpfte auf Seite der Lust so tapfer als möglich.“ 

> Ein Gefühl für das Irregulär-Individuelle der Geißlerfahrten und ihrer Reue- 
bezeugungen hat sogar schon der Schreiber Tilemann der Limburger Chronik: „Da 
fielen die Leute gemeinlich in eine große Reue ihrer Sünden und suchten Poenitentien 
undtatendasmiteigenem Willen und nahmen den Papst und die heiligen 
Kirchen nicht zu Hülfe und zu Rate“ (hg. v. O. G. Brandt [1922] 8). 

°° Was Gottfr. Salomon, Das Mittelalter als Ideal der Romantik (1922) S. 13 
vom Nationalismus sagt, geht in seinen Anfängen schon bis ins 12./13. Jh. zurück. 
Das hat auch Dante gewußt und beklagt, wenn er von der belua multorum capitum 
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die normannischen Könige in England, stellte vor allem der Normanne 
Roger II. von Sizilien das Prinzip von der absoluten Diesseitigkeit des 
Staates auf. Und im gleichen Jh. lebten ein Welf VI., der Typus eines 
macchiavellistischen Gewalt- und Genußmenschen lange vor der Renais- 
sance, lebte eine Eleonore von Poitou, das angebetete Ideal aller 
Troubadours und Vaganten. Wohl hat sich in der folgenden Zeit erst 
das meiste zu jenen überreichen Formen und Antinomien heraus- 
gebildet, in denen sich der Geist der Gotik in überschäumendster 
Buntheit verkörpert, wohl ist es erst allmählich zu den Verzerrungen 
und Krämpfen gekommen, in denen das Mittelalter nach einem Spott- 
wort Heinrich Heines den Pelion auf den Ossa und beide auf den 
Olymp wälzte in ungeheurer Anstrengung und Phantastik, um nur 
das Geistige sinnlich zu erfassen — aber seinen ersten Ursprung nahm 
dies alles im 12. Jh. 

Es war der große Übergang, das Zeitalter des Petrus Abälard und 
seines siegreichen Gegners Bernhard von Clairvaux, der ein „moderner“ 
Mensch im vollsten Sinne jener Zeit war und der sich selbst die Chimäre 
des Jh. nennen konnte **. War aber Abälard in jenen Tagen derjenige, 
der die subjektive Erkenntnis der alten Offenbarungstheologie entgegen- 
setzte, so ist Bernhard der Neuschöpfer der Christusmystik, der 
persönlichen Frömmigkeit. 

Damit stehen wir an den Pforten der Liturgie. Wir wollen nur 
noch rasch einen anderen Weg zu ihren Problemen hin gehen. 


>. 


Wenn in der Gotik die bildende Kunst „zum unmittelbaren Organ 
des religiös-subjektiven Gefühlslebens“ wurde ®*, so konnte — vielleicht 
noch weniger — die Poesie von den Stimmungen der Zeit nicht 
unberührt bleiben. Auch sie ist — mit der Frömmigkeit — eine der 
tiefsten Trägerinnen der Empfindungen eines Volkes und einer Epoche. 
Wenn wir schon so vielfach die weltlich-subjektiven Mächte der neuen 
Zeit aus der alten traditionellen Hülle hervorbrechen sahen *’, so zeigt 
uns die Dichtung wie ein getreuer Spiegel den nämlichen Auflockerungs- 
und Auflösungsprozeß. Auch hier drängen sich Individuum und Sub- 
jekt mit aller Energie ans Licht. Das Zurückweichen der bis hierher 


spricht und von der Auflösung des ungenähten Rocks des Herrn (G. Grupp, Kultur- 
gesch. d. MA. V,1 [1919] 302). 

87 E, Caspar, Bernhard von Clairvaux, in: Meister der Politik III 183 u. 203. 

88 M. Dvorak a. a. O. 78. 

8° Vgl. z. B. auch Gg. Misch, Die Autobiographie des Abtes Wibert von Nogent 
(Deutsche Vierteljahrsschr. f. Lit.-Wiss. u. Geistesgesch. 3 [1952] 567), der diese 
Selbstbiographie dahin charakterisiert, daß sie ein Dokument des handelnden Lebens 
im Stil der Memoiren aus der Sphäre einer frivolen, aristokratischen Gesellschaft sei. 
„Unter der religiösen Konvention regen sich verhalten, verdeckt, aufbegehrend die 
weltlichen Mächte der Zeit.“ 
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fast ausschließlich herrschenden, immer noch lebendigen Universal- 
sprache des Lateins aus der Literatur ist nicht das einzige und wäre 
nicht das vordringlichste und untrüglichste Zeichen eines neuen Geistes: 
auch in den nunmehr literaturfähig und -begierig werdenden National- 
sprachen hätte noch alles Fühlen eine Heimat finden können. 

Lauter spricht schon die Tatsache, daß nun der Dichter als schaf- 
fendes Subjekt, als hinter dem Werke stehende Persönlichkeit hervor- 
tritt und daß der Sänger sich nicht bloß an der namenlosen Schönheit 
des Sangs erfreut, sondern seinen Namen, sein Ich, damit gefeiert 
haben will. Der stolze und eitle Troubadour Marcabru (um 1135—1150) 
will, daß man ihn und gerade ihn als Dichter kenne: 

Feltz Marcabru lo vers el so. 
Auialz que di! 4° 

Aber auch die bescheidene Nonne im englischen Ely, die eine Vita 

der Schutzpatronin Ethelreda dichtet, möchte nicht über ihrem Gedicht 


vergessen werden 
lei escris; mon nom Marie; 


pur ce ke soie remembree *', 
wie ihre berühmte Namensgenossin Marie de France, die auch am 
Schluß ihrer Fables sich mit Namen und Vaterland vorstellt. Aber 
vereinzelt sind solche Selbstnennungen auch früher vorgekommen — 
denken wir an Hrotsvit —, wenn auch mit anderen Absichten. Was 
jedoch in dieser Übergangszeit mit Macht sich durchsetzt, ist die rein 
individualistische Kunstbetätigung in der Poesie, die Lyrik, 
die persönliche Lyrik, ob sie für die Welt oder für Gott erklingt. 
Jetzt singen die Ritter Frankreichs und der Provence kühn und unge- 
hemmt von ihren weltzugewandten Idealen, jetzt blüht Minnesangs 
Frühling auf; jetzt werden die Vaganten zu Kündern der neuen Sinnen- 
freude man hat diese Fahrenden, wenn auch nicht mit sachlichem, 
aber doch mit gefühlsmäßigem Recht in unmittelbare Beziehung 
zu Abälard gebracht! Sie bedeuten einen Wendepunkt, gerade weil 
sie noch lateinisch sangen; mit ihrer subjektivistischen, frischen und 
[rechen, erotischen, satirischen ** Poesie ihrer menschlichen und allzu 
menschlichen Auslebetheorie, ihrem überquellenden Trieb zur dichte- 
rischen Äußerung „sinnlicher Genüsse sind sie ganz problematische 
Figuren geworden. Nirgends vorker hören wir einen so heißen Takt, 


40 E. Lommatzsch, Provenzalisches Liederbuch (1917) 15. 

41 E, Levi, Troveri ed abbazié (Arch. stor. Ital. 1925) 59f. 

42 Es ist sehr bezeichnend, daB P. Lehmann, Die Parodie im Mittelalter (1922) 
S. 33 ff. „die Entfaltung der Parodie“ mit dem 11./12. Jh. beginnen lassen kann. 
Selbst wenn man die Vaganten nicht unmittelbar als die Erfinder der parod. Poesie 
bezeichnen will und kann, so wird man doch nicht fehl gehen, wenn man neben den 
äußeren Einflüssen, die die Satire und Parodie begünstigt haben, auch den ganz zum 
Subjektivismus neigenden Zeitgeist für das Aufkommen dieser Literatur mitverant- 
wortlich macht, so zwar, daß sie wirklich zur Literatur wurde. 
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einen so raschen Pulsschlag, nirgends leuchten so gliihende Flammen 
| weltlicher Freude. 
Aber wir sagten schon: Auch in der religiösen Poesie erobert der 
| Individualismus und Subjektivismus sein Recht. Auch hier werden 
immer mehr die Stimmungen des Dichters der Gegenstand und steigern 
sich unter dem Einfluß der Mystik bis zum ekstatischen Gefühlsüber- 
schwang. Ein deutsches, geistliches „Lied an die Seele“ '* aus dem | 
12. Jh. kann sein frohes Wissen um den Wert dieses köstlichsten 
Menschengutes — gewiß ein subjektives Moment von eminenter 
lyrischer Kraft — noch ganz in ganz ruhige, objektive Formen prägen; 
nur ganz leise zittert es von subjektiv-lyrischer Erregung: 
Du bist der @wikeite geborn 
ein erbe himelriches gar, | 
die engele sint darzuo erkorn 
daz si din nement mit dienste war. 
Bis zur rasenden Liebesekstase aber, die den Dichter vor sich selber 
erbeben läßt, steigert sich das subjektiv-religiöse Empfinden beim | 
„Narren in Christo“, Jacopone da Todi. 
Welch ungeheurer Abgrund, welche Nacht! 
Ich spreche schweigend, flieh’ und bin gebunden, 
Steig’ slürzend, bin Gefangner und die Wacht, 
Jäger und Wild, wo wird ein Halt gefunden! 
O Liebe ungebunden, 
2 Was läßt du mich verderben, 
Im glühnden Ofen sterben 
An deiner Glut, o Liebe? 

Der Subjektivismus ist auch in den eigentlich kirchlichen 
Gesang eingedrungen. Immer mehr wurde der liturgische 
Hymnus zum religiösen Lied. Immer freizügiger löste sich 
die subjektive, kontemplative Lyrik aus dem Organismus der Liturgie 
los und errang Selbstgeltung als religiöse Dichtung, um in der nach- 
reformatorischen Zeit teilweise als ‚„Kirchenlied‘“ wieder an den litur- 
gischen Gottesdienst einen notdürftigen Anschluß zu suchen; die meisten 
bleiben jedoch mit ihrer natürlichen Umgebung, den ,,Volksandachten”, 
verbunden. Das Stabat mater, dessen Verfasser vermutlich Jacopone 
war; das Dies irae, gewissermaßen auch schon die Fronleichnams- 
hymne des hl. Thomas von Aquin, stehen am Eingang dieses langen, 
oft so prachtvoll umkränzten, aber auch oft so schmerzlichen und 
unfruchtbaren Weges. An der inneren Teilnahme der religiösen Poesie 
zum Weihnachisgeheimnis wird vielleicht das Werden dieser persön- 


#3 Im Cod. germ. Mon. 94, hg. v. J. A. Schmeller. 


mann (München o. J.) 38. Die Übersetzerin hat ein für das geistesgeschichtliche 
Problem der Gotik sehr beachtenswertes Nechwort beigegeben. (Vgl. Rhein.-Main. 


Volksztg. 1924 Nr. 114.) 


| 
44 Aus: Lauden des Jacopone da Todi. In deutscher Übertragung von G. Feder- 
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lichen Lyrik am offenbarsten. Schlicht und groß, schmucklos, aber 
erfüllt von der Weihe des Mysteriums, als ein zum Rhythmus ge- 
wordenes Dogma, zusammengehalten von der klassischen Form * 
des altchristlichen Kunstprinzips, spricht der Hymnus des Ambrosius 
den Glaubensinhalt jenes Ereignisses aus *°: 


In Nocte Natalis Domini. 


Intende, qui regis Israel, 3 
Super Cherubim qui sedes, 
Appare Ephrem coram, excita 
Polentiam tuam el veni. 


Veni redemplor gentium, 
Ostende parlum virginis, 
Miretur omne saeculum 

Talis decet partus Deum. 


Aequalis aeterno patri 

Carnis tropaeo cingere, 
Infirma nostri corporis 
Virtute firmam perpeli. 


Praesepe iam fulget tuum, 
Lumenque nox spirat suum, 
Quod nulla nox interpolet 
Fideque iugi luceat. 


In stärkerer Bewegtheit, aber noch ganz auf den dogmatischen 
Zentralgedanken eingestellt, in freudigerem, aber immer noch streng 
stilisiertem Wechsel des Rhythmus, poetischer und subjektiver, aber 
das eigene Ich ganz im Hintergrund verbergend, singt Notker von 
St. Gallen * seine Sequenz von der Geburt des Christkinds **. 


In Nativitate Domini. 


Hodie saeculo 

maris slella 

esl enixa 

novae salulis gaudia, 


Gemit capla 

pestis antiqua, 
coluber lividus perdil 
spolia. 

Gaudent in hac die 
agmina 

angelorum coelestia, 


#5 Vgl. K. Hildebrandt, Die christliche Hymne (Preuß. Jahrb. 157 [1914] 388). 
# Nach Dreves, Ein Jahrtausend lat. Hymnendichtung 1 10. 
47 Vgl. Jb. 5 S. RM. 48 Dreves, ebda 104. 
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O culpa nimium beata, 
qua redempta 
est natura! 


Philipp von Greve aber (f 1236) steht mitten in der Pracht der 
Hochgotik. In vollen, übervollen Reimen stürzen seine Sätze dahin; 
aus sattem Dunkel erstrahlen, magisch beleuchtet, seine überschweng- 
lichen Bilder; kühne Formen und glänzende Farben bauen sich in 
reißendem Schwunge empor wie die Hallen eines hohen gotischen 
Domes über der Stätte des Mysteriums. Der Dichter ist am Werk 


und wir fühlen es *: 
De Nativitate Domini Cantio. 


In hoc ortus occidente 

Sol emergens de torrente 
Tenebras illuminat, 

Nostrae sortis umbra tectus 

Fert languores et defectus, 
Morte mortem terminat. 


Quae vicissim osculatae 

Condimenti novitate 
Condiuntur osculo 

Petrae, de qua manant aquae, 

Per quam unum sunt utraque, 
Caput est in angulo. 


Und wie erlebt der fromme Augustiner auf dem Agnetenberge, 
der Verfasser der Imitatio Christi®°, das Weihnachtsmysterium? 


Nunc Deus carens tempore 
circumscribitur lempore, 
nascitur et de virgine, 

qui nalus est perpetue. 


Tempus et diem congruum, 
horam locumque placitum 
elegit factor omnium 

ad suum natalicium. 


Edicto die Dominica 
nascitur nocte media 
brumae sub inclementia, 
peregrinus a patria. 
Natus in diversorio 
ponitur in praesepio, 
cultu tectus pauperrimo 
bove calet ac asino. 


#9 Ebda 303. 50 M. J. Pohl, Opera omnia IV 317. 
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Latens mundi prudentibus 
et noxa dormientibus 
propalatur simplicibus 
gregi invigilantibus. 


Wir sehen: Das Mysterium der Epiphanie des Logos ist nun ganz 
zur lieblichen Idylle geworden. Die feinen zarten Fäden der Legende 
haben leise den tiefen Glanz des Geheimnisses übersponnen. Es ist das 
mitleidsreiche und doch so frohgemute Weihnachtsmärchen des Volks- 
empfindens: ein lyrisch-subjektiver Reflex ohne notwendig innere Be- | 
ziehung zum Organismus der Liturgie. 


6. 


Hat es sich in den bisherigen Ausführungen darum gehandelt, auf 
den verschiedenen Gebieten der geistigen Kultur im gotischen Zeitraum 
jene Elemente zu kennzeichnen, die ihr das besondere Gepräge ver- 
leihen, so gilt es nunmehr den Maßstab dieser charakterisierenden 
Elemente auch an das Verhältnis der damaligen Menschen zur 
Liturgie anzulegen; gerade die Betrachtung der sakralen Poesie 
hat uns schon unmittelbar in dieses Reich hineingeführt. Eine kultur- 
historische Begründung und Unterbauung der Erscheinungen im christ- 
lichen Frömmigkeitsleben, soweit die Frömmigkeit in Beziehungen zur 
Liturgie im eigentlichen, im Sinne des Mysteriums™ steht — sie kann 
jetzt nicht mehr schwierig erscheinen. Der Sieg des Individualismus 
in Weltanschauung, Kunst und Literatur mußte sich ja mit innerer 
Notwendigkeit auch im Kult auswirken. Die Begleitumstände und 
konkreten Erscheinungsformen des neuen Zeitgeistes und Kulturwillens: 
die subjektive und ethizistische Einstellung des Menschen zum Objek- 
tiven, die Herrschaft der Stimmung und des Gefühls, der Realismus, 
der Auflösungsdrang, die Kumulierungstendenzen, der Multiplikations- 
charakter, die Zersplitterung und Vereinzelung, das Mystische und 
Idyllische — all diese kulturellen Ausdruckswerte müssen mit historisch- 
logischer Folgerichtigkeit auch auf dem Gebiet der Geisteskultur sich 
einstellen, das die religiöse Seelenhaltung der Menschheit umfaßt und 
begrenzt. Und auch der nächste Schluß ist, nach all diesen Voraus- 
setzungen, nicht mehr fernliegend und nicht zu weitgehend: All diese 
um jene Zeitenwende zum Ausschlag kommenden und dann immer 
stärker fortwirkenden Bewegungsfaktoren konnten auf die kultische 
Frömmigkeit gar nicht anders sich auswirken als durch eine Lockerung 


51 „Mysterium“ ist dabei in der Bedeutung gebraucht, wie sie Abt I. Herwegen, 
Kirche und Seele. Die Seelenhaltung des Mysterienkults und ihr Wandel im Mittel- 
alter (1926) voraussetzt und wie er sie in der fruchtbaren Kontroverse mit K. Adam, 
Kirche und Seele (Theol. Quartalschr. 106 [1925] S. 239 ff., bes. S. 240) erneut und 
unzweideutig festlegt: „Mysterium ist die kultische Feier der Kirche als Gemein- 
schaft, insofern sie Gegenwärtigsetzung des Heilswerkes oder damit wesentlich ver- 
bunden ist.“ 
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und Lösung älterer Formen. Die Liturgie ist ihrem Wesen nach etwas 
diesen Faktoren Konträres. Die Befriedigung irgendwelchen subjektiv- 
persönlichen Bedürfnisses des Liturgen „widerspricht dem tiefsten 
sozial-objektiven Wesen der Liturgie“ °”: „Das Einzelwesen muß darauf 
verzichten, seine eigenen Gedanken zu denken, seine eigenen Wege 
zu gehen“, Wenn nun der Individualismus in diese objektiv-soziale 
Geschlossenheit eindrang und sich Platz verschaffte — und nach der 
geistigen Struktur der Zeit war es nicht anders möglich, da auch der 
Kult in diese Struktur einbezogen ist —, mußte dieser Prozeß unbedingt 
auch eine Bewegung der Liturgie zur Folge haben, und zwar eine 
solche von ihrem Wesen weg, vom Zentralpunkt, dem gemeinschafts- 
betonenden und objektiv-realen Mysterium weg in die mehr an der 
Peripherie des Mysterienkultes gelegenen Möglichkeiten. Nicht das 
Mysterium als eine dogmatische Realität erfährt eine Änderung 
oder Beugung — hier war und blieb jederzeit „beides unzertrennlich 
verbunden: Objektives und Subjektives, Gemeinschaft und Persönlich: 
keit, göttliche Gnade und menschlicher Wille...“ °'; aber was geschah 
und geschehen mußte, war dies: das Mysterium als kultische 
Norm wurde in Mitleidenschaft gezogen; die Normflucht der Gotik 
fioh auch diese Norm; das Subjekt emanzipierte sich nicht glaubens-, 
sondern kultmäßig vom Objektiven; das Individuum löste sich mehr 
und mehr aus der kultischen Gemeinschaft. 

Und zu dieser Begriffsumschreibung hin müssen wir uns auch 
noch über etwas anderes klar werden. Viele der für die gotische Zeit 
beanspruchten Züge haben ihre Parallelen und Vorläufer schon in 
früheren Jahrhunderten. Die gelegentliche Betonung der Dichter- 
individualität bemerkten wir schon vor den Troubadours; lange bevor 
Konrad von Würzburg seine „Goldene Schmiede“ aus unzähligen Lob- 
preisungen der hl. Jungfrau aufbaute — die typische Kumulierungs- 
tendenz —, hat ein Milo von St. Amand alle Titel der Gottesmutter zu 
einem Ehrenkranz gebunden; schon ein Amalar von Metz hat zu einer 
weit ausholenden Allegorese gegriffen, statt das Symbol als unmittel- 
baren und notwendigen Ausdruck zu erfassen; mystisch Stigmatisierte 
gab es wohl auch vor dem hl. Franz von Assisi, wie es auch in der 
romanischen Zeit mehr als einen Mystiker gab. So ist es auch in der 
Liturgie: Persönliche und subjektive Elemente — vor allem germa- 
nischen Ursprungs —, romantische Stimmungen finden sich auch in 
der vorgotischen Zeit’; die individuell gefaßten Teile des MeBkanons, 


52 A, Baumstark, Vom geschichtl. Werden der Liturgie (Ecel. or. X) 115. 

53 R. Guardini, Vom Geist der Liturgie (Eccl. or. 1*) 28. 

»+ I. Herwegen a. a. 0. 4. 

5 Jb. 5 S. 94 ist diese Frühentwicklung des subjektiven Elements unter ger- 
manischem Einfluß zu zeigen versucht. I. Herwegen a. a. O. S. 16 läßt daher den 
Umbildungsprozeß schon bei der karolingischen Zeit beginnen. [Vgl. auch unten 
S. 185 1T.] 
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die Gebete des Priesters vor der Kommunion, entstammen schon dem 
10. Jh.; wir wissen, daß frühe abendländische Meßformulare, wie der 
westgotische Liber ordinum oder das Sacramentarium Fuldense — 
gleichfalls aus der Ottonenzeit — schon Meßformulare für des Priesters 
eigene Person enthalten; und vermutlich ist auch die sog. Messe des 
Flacius Illyricus mit ihrer außerordentlichen Häufung individueller 
Gebete ein Erzeugnis des Frühmittelalters, mag sie nun von Alkuin 
im späten 8. oder von Sigebert von Minden im Anfang des 11. Jh. her- 
rühren. Daß es solche Vorläufer gab, ist für unsere Frage nicht das 
Entscheidende; nicht um das Auftauchen oder Neuwerden der Faktoren 
handelt es sich, sondern darum, daß sie Herrschaft gewannen; 
vorhanden waren individuell-subjektive Unterströmungen immer. 
aber nun — das wollen wir sagen — wurden sie bestimmend für die 
Gestaltung des Kultes und das Verhältnis von Priester und Volk zur 
Mysterienliturgie. So mag auch immerhin schon im 6./7. Jh. das erste 
Bild des Grucifixus in Syrien entstanden sein, wie uns das syrische 
Evangeliar von Rabula von 586 beweist °°: — dieser Umstand vermag 
die historische Erkenntnis nicht zu widerlegen, daß es gerade der 
realistische Zweig des gotischen Individualismus war, der den am 
Kreuze leidenden Jesus seit dem 12. Jh. in Gedanken über den glor- 
reichen Christus gesetzt hat. Und so ist es auch in den anderen Be- 
reichen. 

Der asoziale, egozentrische Individualismus und seine nächsten 
Abkommen: Mystische und lyrische Subjektivität, die Tendenz nach 
Häufung der Formen und Eindrücke und nach Steigerung der Aus- 
drücke, der realistische Drang nach Erfassung des konkreten Einzelnen, 
die Zersplitterung ins Einzelne: wir haben sie in manchem Bezirk 
wirksam gesehen; es ist unschwer zu erkennen, wie und wie weit sie 
es in der Liturgie sein konnten. 


i. 
Mystik ist die Flucht des Einsamen zum Einsamen; ist die Ver- 
persönlichung des Gotterlebens; ist das Einswerden der Einzelseele mit 
dem Gott, den sie sucht, ihr Ziel die Isolierung des inneren Lebens. 
Das Prinzip der individualistischen Seelen- und Gebetshaltung ist in 
der Mystik zu glänzendem Siege gelangt. Die großen Mystiker sind 
die Lehrer und Trager der tiefsten Versenkung, der innigsten geistigen 
Sammlung, der stärksten Kontemplation. „Schauen“, Aufgehen in der 
Schau, ist alles; Schauen ist Weg zum Ziel: 
„Spekulieren, das ist Glanz, 
Kontemplieren gibt den Kranz, 
Konkordieren führt den Tanz... 


. vgl. L. Gougaud, Antécédents de la dévotion au Sacre-Ceur (Dev. et prat. 
asc. du moyen Age [1925] 74 ff.). 
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singt um 1350 Adelheid zu Engeltal; Schauen ist Erfüllung: 
„Willst auf das Schauen du dich bereiten, 
Mufit du gehen die Wege, die dahin leilen...“, 

beginnt Jan van Ruisbroek das 7. Kapitel im Buch von den zwölf 
beghinen. Aus den Tiefen der subjektiv-mystischen Frömmigkeit quillt 
denn auch bei den großen Betern und Betrachtern ein unendlicher 
Reichtum an Gefühl und Andacht, strömt eine Fülle von Gesichten und 
Bildern, schöpft die Phantasie ihre glühendsten und kühnsten Träume 
und Worte; das „große christliche Pathos‘ *’ der frühen Gotik konzen- 
triert sich in der minnenden Seele des Mystikers zu jener „Sphäre von 
Leidenschaft“ °® — hier ist es eine religiöse Leidenschaft —, die über 
dem ganzen so unrastvollen, aufgeregten Spätmittelalter schwebt. Hat 
nicht bei den großen Geistern der Mystik diese machtvolle, ja mensch- 
lich gesprochen, oft so prachtvolle Sehnsucht nach dem Ausdruck eigen- 
innerster Seelenstürme und Süßigkeitsschauer, diese Leidenschaft zur 
Verselbständigung eigenpersönlichen Gottfühlens und Gotterlebens — 
auch aus der gotischen Kunst kennen wir diese „relative Verselb- 
ständigung der plastischen Bildungen“ °” — hat diese aus dem Gefühls- 
leben des Subjekts entsprungene Gottbeziehung nicht bis an die 
Grenzen der religiösen Realitäten des Christentums geführt, so daß 
man — wenigstens dem Scheine nach, der aus solcher Haltung sich 
ableiten kann — den Vorwurf des Pantheismus erheben wollte? 
Gewahren wir nicht — wie in der Romantik, nur bei dieser trivialer — 
teilweise bei den Mystikern eine solche ,,Subjektivierung der objek- 
tiven Offenbarung‘ °, daß man von Meister Eckhart feststellen kann, 
in seiner Mystik werde Christus fast nicht mehr genannt und ebenso- 
wenig die Kirche und die Sakramente°'? Wie mußte sich aber der 
Geist dieser religiösen Subjektivität nicht bei den großen Einsamen, 
sondern innerhalb der christlichen Gemeinschaft äußern? ,,Der Kraft- 
aufwand an religiösen Gefühlen“ °’, den der Zeitgeist von dem immer 
mehr auf sich selbst sich einstellenden Individuum verlangte, mußte 
bei den großen Ekstatikern nach Gersons Wort zu einer ‚tollen Gottes- 
minne“ führen, bei Asketen zur Vernichtung der Individualität; — 
dieser Vernichtungswille ist aber wieder nichts anderes als ein auf 
die Spitze getriebenes individualistisches Gefühl“. Er mußte aber 
auch allenthalben gegenüber den objektiven Normen des liturgischen 
Betens, Feierns und Handelns nach einem Ausweg, nach der Über- 
windung der Norm trachten. Der Ausweg fand sich zunächst außer- 
halb der Liturgie und ihres zentralen Mysteriums. Mehr und 


57 F, Schürr a. a. O. 81. 58 J. Huizinga a. a. O. 103. 

°° M. Dvorak a. a. O. 79. 60 A. v. Martin (s. A. 4) 330. 

61 J. Huizinga a. a. O. 301. 

62 J. Kramp S8.J., Eucharistia. Von ihrem Wesen und ihrem Kult (1924) 5). 
63 J. Huizinga a. a. O. 268. 
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mehr erhält das private Gebet, bisher umschlossen und gehegt 
und mitgetragen von der Liturgie selbst, seinen Eigenwert und seine 
Eigenpflege und löst sich aus dem zwingenden und dem Subjekt zu 
engen Rahmen los. Schon zur Zeit Peters d. Ehrw. von Cluny (f 1156), 
so erfahren wir, wurde ein bestimmter Teil der Kirche für die Privat- 
andacht und freiwilligen Bußübungen der Nonnen erbaut“. Fromme 
Betrachtungen, volkstümliche Andachten, individuelle Andachtsformen 
in reichster Zahl suchten das stetig wachsende Bedürfnis nach persön- 
licher Gottannäherung zu befriedigen; ein Suchen nach dem Mysterium 
war auch dies, aber man suchte es immer mehr auf dem Wege des 
| unmittelbaren Verkehrs mit Gott als in den Formen der von der alten 
| kirche festgehaltenen Liturgie. Die liturgischen Gottesdienste wurden 
gekürzt — der Einfluß der Bettelorden spielte bei dieser ganzen Um. 
stellung eine bedeutsame Rolle —; dafür suchten andere wieder Ersatz 
zu schaffen durch mehr äußerliche Zusätze zu den noch bestehenden 
hturgischen Kernen. Eine Art Desorganisation im Sinne der Liturgie 
mag es bedeuten, wenn z. B. für die Weglassung der Vesperantiphone 
Heiligensuflragien, Salve Regina angefügt wurden und wenn neben 
die kirchlichen Vespern des Choroffiziums die aus privater Devotion 
entstandenen kleinen Tagzeiten der sel. Jungfrau und andere neue 
Zusammenstellungen traten“. Hier bemerken wir aber auch schon 
die andere, für den gotischen Geist so charakteristische Tendenz, die 
Kumulierung. Auch sie ist in der Liturgie nicht minder als 
anderswo ein Werkzeug subjektiven, individualistischen Auslebens. 
Das „Wuchern der religiösen Ideen“, das nach einem Ausdruck, nach 
Sichtbarwerdung und nach Tätigkeit ringt, nimmt einen so gewaltigen 
Umfang an, daß im 15. Jh. ein Pierre d’Ailly in einem schreckensvollen 
Bilde die Kirche unter der Last von Einzelheiten ersticken sieht °”. 
Der Kumulierungsdrang der Gotik zeigt sich aber in vieler Hinsicht, 
nicht allein in der Mehrung beschaulicher, auf die Erzielung immer 
wieder erneuerter religiöser und ethischer Akte gerichteten Gebete 
oder in der Häufung neugestalteter, oft, wie heute noch, weiblichem 
Gefühl und weiblicher Rezeptivitat®’ näherkommenden Andachts- 
formen; auch nicht allein in der Multiplikation ein und desselben 
Gebetes zu einer großen gleichgliedrigen Kette, wie sie der Rosen- 
kranz — in vieler Beziehung ein ungemein deutlich sprechendes 
Dokument gerade jener Frömmigkeit — darstellt oder in dem massen- 
haften Anschwellen von Benediktionen und Beschwörungen, von 
halbreligiösen Gebräuchen und Anschauungen, bestimmt, das Profane 


64 L. Gougaud a. a. O. 57. 

6° G. Grupp a. a. O. IV? 294 f. 66 J. Huizinga a. a. O. 203. 

67 I. Herwegen a. a. O. 20 u. 30. „Das spätere 12. und das 13. Jh. der Germania 
sancta sind ausschließlich von Frauen vertreten“ (H. Günter, Der mittelalterliche 
Mensch. Hist. Jb. d. Görr. 44 [1924] 8). 
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zu adeln — aber auch oft dazu mißbraucht, das Religiöse, selbst 
die Eucharistie, zu profanieren: auch der Umfang der Andachts- 
objekte erweiterte sich immer mehr und überschritt auch die 
Schranken der Liturgie. Je fremder die eucharistische Handlung als 
mystische Realität den Gläubigen wurde, desto eifriger und lebhafter 
suchten sie, so scheint es, nach Mittlern und Führern, die ihnen näher 
standen als Gottes geheimnisvolles Dasein. Es wirken hier zwei Strö- 
mungen sichtlich ineinander und bedingen wieder einander: das sub- 
jektive Schauen reichte bei den meisten nicht hin zur Besitzergreifung 
der göttlichen Gemeinschaft; nur den großen und ganz heiligen Seelen 
wurde auf diesem Wege die Gemeinschaft zuteil. In den gottverlan- 
genden, nach der communio sanctorum begehrenden Herzen wallte eine 
andere Gesinnung neben der mystisch-kontemplativen empor: die rea- 
listische; sie wies ihnen den Weg zu den Heiligen, die nun in unge: 
zählter Schar aus den Krypten und den Mensen aufzusteigen, deren 
Bilder, von Meisterhand geschnitzt, jetzt die Retabeln der gotischen 
Altäre zu füllen begannen und deren Feste im Offizium und in den 
Privatandachten immer größeren Raum sich erwarben. Viele Äußerun- 
gen der volkstümlichen Frömmigkeit jener Tage lassen — trotz aller 
theologischen Definitionen, Warnungen und Verbote — doch erkennen, 
daß bei Klerus und Volk aus der Heiligenverehrung ein Heiligen- 
kult, eine Andacht zum dargestellten Heiligen, wie zu Gott selbst. 
wurde. Wenn wir hören, daß in konsekrationslosen Messen statt der 
Elevation der Hostie Reliquien erhoben wurden °°, oder wenn uns er- 
zählt wird, daß in der Zeit des Kampfes zwischen Burgundern und 
Armagnacs die Priester bei der Messe und Taufe statt des Christus- 
kreuzes das Andreaskreuz geschlagen haben, weil der hl. Andreas der 
Patron der Bourguignons war, — so sind das Symptome ebenso für das 
Aufhören liturgischen Denkens wie für das Anwachsen eines neuen 
Typs kultischen Bewußtseins“”. Der gotische Realismus hat seine 
Rechte energisch beansprucht. Er war aber auch der Gebende. Er 
schenkte dem Volk jene oft so rührende, oft jedoch auch so bedroh- 
liche Vertraulichkeit zu seinen angeflehten Schützern, die sich in lieb- 
licher Kindlichkeit, wie in gemütlichem Spott ausdrücken kann; diese 
Vertraulichkeit stellt den Heiligen und damit für viele auch das Heilige 
in den Alltag herein; so kann der Mensch sein Leben in ihrer Nähe 
leben und seine Schmerzen und Nöte mit ihnen teilen. Zu diesem 
anthropozentrischen Realismus in der Heiligenverehrung ge- 
sellt sich dann auch ein historisierender Realismus. Das Leben der 
Heiligen während ihres Erdenwandels rückt immer stärker, immer 
breiter und betonter in das Interesse der Betenden und Betrachtenden, 
mochte es nun ein Leben strengster, mit Bußübungen der Heiligen über- 


68 Vgl. A. Franz, Die Messe im deutschen Mittelalter (1902) 81. 
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ladener Aszese oder eine fromm-beschauliche Idylle sein oder mochte 
ein blutiges Martyrium mit grausamer Peinigung zur künstlerischen 
Darstellung hindrängen — es ist stets die Mischung der Freude am 
Schauen mit dem realistischen Zug der Zeit, der die Heiligkeit, die Idee, 
das Wunder in Einzelheiten und Atome auflöst und an ihnen sich er- 
baut, der wie im Leben des Alltags, in Formen und Formeln des Um- 
gangs, in der Kunst, so auch in der religiösen Atmosphäre aus der 
Individualisierung von Subjekt und Objekt seine — kulturkundlich 
gesprochen — oft so köstliche Eigenart gewinnt. Für die Liturgie frei- 
lich wurde er zum wesentlichen Förderer zentrifugaler Strebungen. 
Der historisierende Realismus bedingte für die Heiligenverehrung 
neben formellen auch inhaltliche neue Erscheinungen. In 
engem Zusammenhang mit der Historisierung des Christusbildes, die 
wir bald näher kennenlernen werden, erlangten gerade jene heiligen 
Ä Personen eine hohe Bedeutung und Verehrung, die mit dem auf Erden 
weilenden Heiland in besonders nahen, freundschaftlichen oder ver- 
wandtschaftlichen Beziehungen gestanden waren; das Menschlich- 
Psychologische errang, zum mindesten im Bewußtsein der Gläubigen, 
auf dem Wege des subjektiven Gefühls die Vorhand gegen das Heils- 
geschichtliche und Theozentrische. Der Apostel Johannes ward aus 
dem Theologen zum Liebesjünger; an der Brust Jesu ruhend, rückte er 
in den Mittelpunkt der Abendmahldarstellungen ‘°. Die „hl. Sippe“, die 
Familie und die Verwandten des irdischen Jesus, genießt aber vom 
12. Jh. an in aufsteigender Linie das gefühlvolle Zutrauen des frommen 
Volkes. Die Legende vom Trinubium der hl. Anna“ sucht — das 
Kumulierungsprinzip macht sich auch hier wieder geltend! — alle 
Verwandten Jesu zu vereinen; die apokryphen Kindheitsevangelien 
schieben sich wieder in den Vordergrund; der hl. Nährvater Joseph 
erlangt durch sie und durch diesen ganzen Realismus seine besondere 
Stellung im Kreise der hl. Familie und damit im Herzen hilfesuchender 
Beter. Zwar ist es gerade der hl. Joseph, bei dem die behaglich-spieß- 
bürgerliche Vertraulichkeit zum jovialen Spott, ja zur gewollten Kari- 
katur ausartet; aus der beschauten und immer wieder beschauten 
Krippenidylle ist der entweder untätig dabeistehende oder zum Brei- 
kochen und anderen untergeordneten Rollen verurteilte Stiefvater Jesu 
zum Typ eines geplagten und sich abmühenden Hausvaters geworden; 
‘Cest Joseph le rassoté? läßt ihn der Satiriker Eustache Deschamps 
ausrufen, um alle Männer vor der Gründung eines Hausstands zu 
warnen ”%, und noch auf einem Bilde Stephan Lochners beschäftigt 
eben der hl. Joseph sich während der Darstellung Jesu im Tempel mit 


‘0 |. Herwegen a. a. O. 20. 

7. M. Förster, Die Legende vom Trinubium der hl. Anna (Festschrift f. J. Hoops. 
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dem Abzählen seiner Barschaft**. Aber neben diesem allzu vertrauten: 


Freundschaftsverhältnis hatte dem hl. Joseph, schon bevor Gerson und 
Johann Eck ihn gegen die Karikatur in Schutz nahmen, eine zarter 
fühlende Frömmigkeit gehuldigt, gefördert vor allem durch die Franzis- 
kaner; und während er dort durch den himmlischen Glanz und die 
Auserwähltheit Mariens in den Schatten der Mißachtung gestellt wurde, 
hob ıhn hier gerade die Nähe Christi und seiner Mutter selbst all- 
mählich in den Ruf der Auserwählung. Denn daß das mit dem mensch- 
gewordenen Christus aufs engste verbundene Menschenkind, Maria, 
jetzt eine besondere Aufgabe übernehmen konnte, ergibt sich aus allem, 
was wir schon kennen. Bei ihr, der Mütterlichen, Jungfräulichen, Un- 
versehrten, der Tochter und Mutter ihres Sohnes, fand das subjektive 
Schauen und das Einfühlen in ein überwunderreiches Schicksal immer 
neue Nahrung und neue Sehnsucht; und die unendlich zarten Blüten 
gefühlsbeseelter Marienminne, die hier aufbrechen, sprießen nicht zu- 
fällig in „Minnesangs Frühling“ empor. In ihr aber, die das göttliche 
Kind im Schoße trug und auf den Armen wiegte und die schmerz- 
zerrissen und tränenüberströmt unter dem Kreuze stand, sah man auch 
jene, die den irdischen Wandel des Erlösers durch alle dreiunddreißig 
Jahre mitgegangen ist, unter deren leiblichen Augen Christus das Er- 
lösungswerk ausführte und vollbrachte. Diese immerwährende körper- 
liche Nähe und Verbundenheit entsprach im höchsten Sinne dem histori- 
sierenden Realismus der gotischen Frömmigkeit. So rückte denn ihr 
Verdienst am Heilsgeschehen in stetig helleres Licht ‘*; so wurde ihre 
Mithilfe an unserer Erlösung immer unzertrennlicher mit der Er- 
lösungstat verbunden; das Rosenkranzgebet ist die stabilste Formu- 
lierung dieses Prozesses; in immer neuen, leuchtenden, plastischen 
Bildern, aber auch in immer zunehmenden Allegorien ertönte ihr Preis 
im Gebete des einzelnen wie in der Kirche. 


73 A. Rohde, Passionsbild und Passionsbühne (Schöpfung 10. Berlin o. J.) 13 
und Abb. 7. 
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8. 


Die Madonnenverehrung des gotischen Zeitalters ist nicht denkbar 
ohne die neue Christusfrémmigkeit. Aber auch sie selbst läßt 
sich nicht verstehen ohne die damals wirksamen, inneren Kräfte. Wir 
müssen und können die gleichen Begrille auch hier wiederholen, die 
wir schon so oft als bewegende Elemente in der neuen Geistigkeit 
kennen gelernt haben: die individualistische Sehnsucht nach der 
„Schau“ und der aus gleichem Grunde entstiegene Realismus, sowohl 
in seiner anthropozentrischen als in seiner historisierenden Tendenz. 
Wieder taucht auch bei diesem Problem die soziologische Differen- 
zierung auf: die Begnadeten, die Seher, die Visionäre, die mit stärkster 

Einlebenskraft gerüsteten Mystiker und Mystikerinnen konnten durch 
die rein geistige Schau zu Christus gelangen; sie vermochten auch das 
Sinnliche, das schon die Terminologie ihrer Mystik durchzieht, immer 
noch zu durchgeistigen. Aber selbst diese müssen dann ihre unsinn- 
lichen Gespräche und Gesichte bei der Wiedergabe mit einem Über- 
| schwang von Versinnlichung ausdrücken. Ihre Christusmystik ist die 
| 


sublimierte Form der neuen Christusfrömmigkeit. Der gleiche Geist 
mußte bei weniger kontemplativen Seelen, mußte bei allen andern, die 
er sonst berührte, im Bildlichen, im Realen, im Historischen Halt 
machen. Vor diesen Augen stand nur Jesus Christus, der lehrende und 
leidende Gottessohn, der als historische Gestalt durch das Heilige Land 
wandelt; der in bitterer Winterkälte in einem Stall geboren wird; der 
zum Schmerzensmann voll Blut und Wunden wurde — 5456 Wunden, 
rosea vulnera nach der hl. Gertrud, soll er getragen '” und 28 430 Bluts- 
tropfen vergossen haben ‘°; der an der Geißelsäule stand; der auf Gol- 
gotha ans Kreuz genagelt, dessen Hände und Füße durchbohrt und 
dessen Herz durchstochen wurde — die Herz-Jesu-Verehrung nimmt 
hier ihren Anfang’; der als Leichnam im Schoße seiner trauernden 
Mutter lag — um 1330 ist das erste Vesperbild entstanden "*. 

Die bildende Kunst ist ja ein getreuer Spiegel dieser Wandlung “’, 
wie aus dem gekreuzigten, aber vom Kreuz herab noch herrschenden 
Gottkönig der romanischen Zeit der qualvoll gestorbene Menschensohn 
wurde — schon der Crucifixus der Reichenau aus dem Ende des 12. Jh. 
hängt als schmerzliche Last vom Querbalken nieder; und im 14./15. Jh. 
hat man den romanischen Crucifixus so wenig mehr verstanden, daß 
man die gebartete Jungfrau Wilgefortis in diesem Bild vermutete und 
ihre Legende danach formte. Oder wie die maiestas Domini — mochte 


® Franz a. a. O. 156 A. 1. 76 L. Gougaud a. a. O. 114. 
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sie nun Christus als rex gloriae, als veritas et vita oder als Welten- 
richter zeigen — jedenfalls in der romanischen Periode die repräsenta- 
tive Zusammenfassung vom Wesen und der Bedeutung des Herrn *’ — 
vom neuen Geist durchdrungen wurde. 


9. 


Der neue Geist hatte jetzt um die Zentralidee des christlichen 
Kultes, die Mysterienliturgie, eine reiche Menge von Gottes- 
dienstformen und Andachtswegen ins Leben gerufen; immer weiter, 
immer zahlreicher, immer verzweigter und immer abgelegener wurden 
die Peripherien, die sich allmählich um das eucharistische Opfer- 
geheimnis bildeten. Es ist schwer zu sagen, ob diese neu entstandenen 
Kultformen es waren, die den Sinn und Blick der Gläubigen vom 
Mysterium ablenkten, oder ob das Abrücken von der Mysterienliturgie 
die Entstehung neuer Formen und Tendenzen erst im Gefolge hatte: 
innerhalb dieser Alternative allein lassen sich Ursache und Wirkung 
nicht mehr voneinander trennen. Daß aber beide Glieder dieser Alter- 
native auf die gemeinsame letzte Wurzel des gotischen Individualismus 
zurückgehen, dürfen und müssen wir unbedingt festhalten. Was um 
den liturgischen Kern erwuchs, war, wie wir gesehen, ein Erzeugnis 
der gotischen Bewegung; was in stetem Zusammenhalt mit diesen 
peripheren Erscheinungen, auch im Rahmen der eigent- | 
lichen, der eucharistischen Liturgie sich veränderte, hat 
den gleichen Ursprung. Der gotische Individualismus mit seinen pri- 
mären und sekundären Eigenschaften hat — so läßt sich sagen — in 
diesen engern Grenzen nach zwei Richtungen gewirkt: negativ durch 
die Auflösung der eucharistischen Opfergemeinschaft”, positiv durch 
| die Schaffung einer neuen eucharistischen Frömmigkeit”. 

Wenn die subjektive Gebetsstimmung in die Feier des Gemein- 
schaftsopfers eindrang, mußte die Gemeinschaft in eine Vielheit zer- 
| fallen. Diese Stimmung muß in der Opferfeier immer weniger eine 
Handlung für und im Namen der Gemeinschaft erblicken — so fest 
dieser Charakter theoretisch auch bleiben mag —, als vielmehr einen 
isolierten Akt persönlicher Frömmigkeit; an die Gemeinschaft bindet 
ihn noch eine leblose juridische Vertretungsidee **. Der Lettner wird 


So Aus dem Vorwort der ausgezeichneten Studie R. Berger, Die Darstellung 
des thronenden Christus in der romanischen Kunst (1926). 
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aufgerichtet zwischen Priester und Volk; das Volk trennt sich schon 
äußerlich vom Priester und infolgedessen auch innerlich von dem, was 
der Priester tut”; es bleibt sich selbst und seinem eigenen Subjektivis- 
mus überlassen. Zwei individuelle Ströme beginnen nebeneinander her 
zu fließen: die Privatandacht des Priesters und die des Volkes. Die 
Uberhandnahme der früher nur geduideten Privatmessen, also der Auf- 
schwung des Ersatzes zur Regel, ist das deutlichste Symptom; die oft- 
malige Wiederholung, die gleichzeitige Feier von mehreren oder sehr 
vielen Messen — eine Kumulationserscheinung — hängt aufs engste 
damit zusammen; wenn die Priester sich zu den missae bifaciatae oder 
zu einem Mißbrauch der missa sicca herbeiließen, ist das zwar eine 
sogar vom Volk empfundene Entartung; sie mag auf der Habgier des 
einzelnen beruhen, konnte aber doch nur eintreten, wenn der Sinn für 
den Organismus und den Gemeinschaftscharakter des Meßopfers ver- 
loren gegangen war. Dachten schon viele Priester so, so konnte das 
Volk nicht anders fühlen und denken; hier zerteilte sich denn der Strom 
in Tausende von Bächen und Rinnsalen. Man wandte sich auch inner- 
halb der eucharistischen Feier den peripheren Gottesdienstformen zu; 
hatte doch auch jene sich vielfach aus dem Mittelpunkt der Kirche in 
die lauschigen Kapellen und dämmerigen Winkel geflüchtet. Man betete 
zu Gott und verehrte die Heiligen während der Opferfeier; man flehte 
um Hilfe, man betrachtete die neue Christusfrömmigkeit — das 
Leiden des Heilandes und sah in den Teilen und Teilhandlungen und 
Geräten der Eucharistie nur Allegorien der historischen Heilstat. Der 
Endsinn der Mysterienhandlung, wenn von einer solchen noch ge- 
sprochen werden kann, erfuhr eine Umstellung: er lag nach dem Denken 
von Klerus und Volk nicht mehr in der Vereinigung mit Christus, dem 
eucharistischen Gott, nicht mehr im Aufgehen in das Corpus mysticum, 
sondern im Erwerb geistlicher, ethischer und — wie uns die zahl- 
reichen von Klerikern verfaßten Utilitates missae zeigen — nicht selten 
auch weltlicher Güter °’. Konnte es anders sein, wenn die Teilnahme 
am Opfer nicht mehr als Mittat am eucharistischen Geheimnis, sondern 
die auditio der Messe mehr und mehr als ethisch-asketische Übung 
und persönliches Verdienst galt? Die Eucharistie vollzog sich ohne 
Mysten: mysterium depopulatum. 

Aus der liturgischen Gemeinschaft herausgenommen, dem subjek- 
tiven Schauen und Versenken des einzelnen anheimgegeben, erfuhr die 


84 Stephan a. a. O. 200. 

85 Die Ut. miss. existieren seit dem 13. Jh. Vgl. Franz a. a. O. 42. Im 14./15. Jh. 
drängen sich die irdischen Vorteile stärker hervor; z. B.: quod post auditionem 
misse omnia quae sumuntur magis conveniunt naturae quam antea usw. Mit Recht 
betont Fr. 115, daß in solchen und anderen Dingen Klerus und Volk über die theo- 
logische Lehrmeinung hinausgingen. Auch wir halten diese richtige Erkenntnis fest; 
das Entscheidende ist jedoch immer, daß das kultische Leben den von 
uns gezeigten Gang nahm. 
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eucharistische Handlung naturgemäß auch Verschiebungen ihrer Struk- 
tur, treten jene Momente in den Hintergrund, deren Wesen und Be- 
deutung gerade auf der actio der Gemeinschaft beruhten: die Opferung 
und die Kommunion. Während die Opferung der Gläubigen ganz ver- 
schwand und mehr symbolisch durch Natural- oder Geldspenden für 
den Priester angedeutet wurde, rückte die Teilnahme am Opfermahl 
ganz aus dem Zusammenhang der Messe heraus, wurde eine Andacht ®, 
wie die Messe selbst aus einer geschlossenen, konkreten Handlung zu 
einer Andacht zum Herrn geworden war. Die Kommunion außerhalb 
der Messe wurde durch die Bettelorden gefördert, nachdem schon das 
4. Laterankonzil 1215 sich genötigt gesehen hatte, wenigstens den 
jährlich einmaligen Empfang zur Pflicht zu machen. Losgelöst aus 
ihrem liturgischen Zusammenhang, bedurfte sie neuer, stärkerer 
ethischer Antriebe; innerhalb der liturgischen Handlung wurde sie 
kaum mehr beachtet. Man lehrte theologischerseits sogar, daß (seit 
dem 14. Jh.) das Kußtäfelchen der Pax einen Ersatz für die allgemeine 
Kommunion bilden könne“. Von dem uns, fast gleichzeitig, ein Martial 
d’Auvergne erzählt, man habe in seiner Heimat den Herren Kavalieren 
verbieten müssen ... ni baiser la paix apres sa dame**. Frivolität 
neben Frömmigkeit: gotischer Widerspruch, romantische Ironie, com- 
plexio oppositorum. Man schüttete ja auch das Sakrament auf die 
Äcker, ut germinent et ditentur, und überlieferte es Dirnen, die damit 
Liebeszauber trieben °. Giftkräuter, in der Freiheit vom liturgischen 
Denken unmittelbar gewachsen neben den herrlichsten Blüten mysti- 
scher Erbauung und Kontemplation, die am vielverzweigten Baum der 
neuen eucharistischen Frömmigkeit aufsproßten. 

Sie ist geboren aus den Elementen gotischer Frömmigkeit: 
der Sehnsucht nach Schau, nach geistiger und sinnlicher Schau, dem 
subjektiven Andachtsstreben und dem Realismus, der das Geschaute 
sinnlich erfaßt und sinnlich denkt. „Auch des eucharistischen Christus 
will man durch Schauen teilhaft werden‘ °°. Diese Sehnsucht, dieses 
Verlangen nach persönlicher religiöser Empirie *’ konzentriert die Ge- 
danken der liturgischen Aktion auf den Augenblick der Elevation. 
Theologische Ursachen — wie die Irrlehre des Berengar von Tours 
oder die Leugnung der Transsubstantiation schon bei der Hostie 
allein — mögen von ferne mitgewirkt haben. Literarisch-volkstümliche 
Reminiszenzen wie die keltische Sage vom hl. Gral können herein- 
spielen: tiefster und bewegendster Grund ist nur die Kulturverbunden- 
heit des Kultes. Die erste Nachricht über die Elevation der konse- 


86 Kramp, Eucharistia 66. 87 G. Grupp a. a. O. 304. 

88 Gleichen-Rußwurm a. a. O. 15. 8° Franz a. a. O. 97. 

»0 T. Herwegen a. a. O. 18. 

°1 Das historische Verhältnis der neuen eucharistischen Frömmigkeit umreißt 
am klarsten E. Dumoutet, Le desir de voir l’Hostie (1926) 16. 
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krierten Hostie spricht es mit historisch voll befriedigender Deutlichkeit 
aus: Die Meßordnung des Erzbischofs von Paris, Odo von Sully ” 
(1196—1208), schreibt dem Priester vor .... ne cum in canone in- 
ceperint qui pridie tenentes hostiam nimis alte quod possit videri a 
populo sed quasi anle pectus detineant donec dixerint „Hoc est corpus“ 
el tunc elevent eam ita quod possit ab omnibus videri. Die Elevation 
der konsekrierten Hostie soll also eine Gegenwirkung sein gegen die . 
frühere; aber schon diese frühere, die in Nachahmung des historischen 
Accepit geschah, war das Ziel der Schau-Sehnsucht des Volkes ge- 
wesen”, und der Klerus war ihr entgegengekommen, indem er die 
Hostie nimis alte erhob. Aber wohl schon vor Odo von Paris war die 
heutige Elevation geübt worden; er hat den gewordenen Brauch für 
seine Diözese sanktioniert; an eine Initiative seinerseits läßt sich bei 
der raschen Verbreitung der Sitte nach 1200 kaum glauben. Denn so 
war es in der Tat: bald nach dieser Zeit sehen wir die Übung in allen 
Kirchen”. Der Zeitpunkt der Elevation, auch noch entsprechend der 
Pianischen Reform „eine Unterbrechung des Opfergedankens zum 
Zweck einer anbetenden Begrüßung‘ °°’, wird der Höhepunkt der Messe. 
Wer die Hostie gesehen hat, war als Teilnehmer an der Feier 
äußerlich befriedigt und innerlich gerechtfertigt; in der Elevation 
gipfelte nunmehr die Meßandacht der Gläubigen und wurzelte das 
Werden neuer sakramentaler Andachten. Nun strahlt von der erhobenen 
Hostie wie vom heiligen Gral Wunderkraft und Heil aus auf alle, die 
sie sehen; nun kam es so weit, daß manche nach diesem Schauen 
gesättigt die Kirche verließen; daß der Priester, um dieses Anschauen 
möglichst vielen zu ermöglichen, die Elevation ausdehnte, wiederholte, 
die heilige Gestalt hin und her drehte”; daß eine Berufsgruppe gegen 
den Pfarrer einen Prozeß anstrengte, weil er ihnen einen Kirchenplatz 
anwies, von dem aus man die Hostie nicht sehen könne ”’. Die Frommen 
haben — wie Johann von Marienwerder über die hl. Dorothea von 
Danzig (+ 1394) erzählt”® — desiderium tam ad sumendum quam 


% J. Hoffmann, Die Verehrung und Anbetung des allerheiligsten Sakramentes 
des Altars (i897) 182, der den Text nicht scharf interpretiert; anders bei Dumoutet 
a. a. O. 37 fl. 

9» Dumoutet a. a. O. 99: „Le désir de voir VHostie existait plus on 
moins confusément dans les ämes du Xlle siecle.“ S. 100: „Cependant cest 
en vain qu’on en chercherait une formule claire et explicite chez les écrivains du 
Alle siecle.“ 

*4 Hoffmann a. a. O. 182. 

95 J. Kramp S. J., Meßgebräuche der Gläubigen in der neueren Zeit (St. d. Z. 111 
[1926] 221). 

6 G. Grupp a. a. O. IV * 303. 

°7 E. Dumoutet, L’iconographie de Vintroit du Ier dimanche de lavent... (La 
Vie et les Arts lit. 12 [1925] 34—36). 

98 Ders., Le désir usw. 17. Die eucharistische Legende, die Caesarius von 
Heisterbach (Dial. mir. IX 2) über den frommen Godescale von Volmarstein erzählt, 
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ad videndum Eucharistiae sacramentum — auch außerhalb der Messe 
Denn von der in der Hand des Priesters erhobenen Hostie aus brach 
sich die hinreißende Glut und Kraft der neuen Verehrung neue Bahn: 
die aufbewahrten eucharistischen Gestalten blieben erhoben, zum 
Anschauen, zum Sehen; ja, die Aufbewahrung — ursprünglich eine 
sich aus der Fürsorge für Kranke und Sterbende ableitende Notwendig- 
keit — wurde jetzt ein Selbstzweck, ein Mittelpunkt”, ein Ansporn zu 
religiöser Begeisterung, ein Herd neuen Eifers und eine schier un- 
erschöpfliche Quelle tröstlicher Vereinigungen des Individuums mil 
Gott. in immer neuen Formen, von denen es praktisch im ersten Jahr- 
tausend keine gegeben hat'”, steigerte sich dieser eucharistische 
Kult bis zur innigsten Vertrautheit und zur höchsten äußeren Pracht. 
Nun ward der Opferaltar in den Augen des Volkes immer mehr nur 
zum Träger des Tabernakels '"'; nun reiht sich Fest an Fest, Feier 
an Feier, Andacht an Andacht um den eucharistischen Heiland im 
Tabernakel und in der Monstranz: 1264 das Fronleichnamsfest, 1279 
die erste Prozession, 1395 spätestens dauernde Exposition '”” — gegen 
deren allzu große Häufigkeit im 15. Jh. sogar Synoden einschritten — 
und dann auch die dem liturgischen Denken so unfaßbare Exposition 
während des Opfers selbst: nun kam in breiteren und primitiveren 
Schichten von Klerus und Volk der Glaube an die Wunderkraft der 
Hostie: die Legenden von Hostienwundern, von heilenden, blutenden, 
sich wandelnden Brotsgestalten, begannen sich allerorts zu lokali- 
sieren '"": wir kennen sie von Wilsnack und Bolsena und ungezählten 
anderen Wallfahrtszielen: nun hob man bei Branden das Sakrament 
über die züngelnden Flammen, um sie zu beschwichtigen *’*; nun — 
es war im 14. Jh. — trug man die Eucharistia um die Fluren, um die 
Kraft ihres Segens auf die Früchte des Feldes niederzuleiten '"”. Klänge 
so grundverschieden, zart und dröhnend, bittend und jubelnd, heilig 
und unheilig, gläubig und abergläubisch — sie strömten doch alle 


ist ganz charakteristisch für die Vermischung des subjektiven Schauens mit dem 
historischen Realismus, der auch der neuen Christusfrömmigkeit zugrunde lag. 

°° L. Beauduin O.S.B. findet in seinem mutigen Aufsatz L’occident a lécole 
de Vorient (Irénikon 1 [1926]) 71 eine scharfe Prägung dieses Prozesses: „Dans la 
pensée de I’Eglise romaine, les developpements legitimes qui se sont produits a 
partir du Xlle siecle dans l’Eglise latine sont accessoires et ne doivent pas 
modifier les principes traditionnels du culte eucharistique.“ Oder S. 73: On (d. h. die 
griechische = alte Kirche) ne réserve pas parce qu’on doit adorer; on adore parce 
qu'on doit réserver. 

100 J. Kramp, Eucharistia 88. 

101 L. Gougaud, La dévotion a lautel (Dev. et prat. asc. du m. a. 60); vgl. 
J. Braun S. J., Der Altar I, 228 f. 

102 E. Dumoutet a. a. O. 101. 

103 H. Günter, Die christliche Legende des Abendlands (1910) 160. 

104 A. Franz a. a. O. 91. 

105 A, Franz, Benediktionen im Mittelalter Il (1912) 71. 


Die Liturgie und der Geist der Gotik. 97 


zusammen in einem großen Akkord — auch dieser eine complexio 
oppositorum: in der Freude der eigenen Schau, in der Seligkeit 
mystischer Betrachtung, im Besitzgefühl des Individuums an einem 
realistisch sichtbaren und denkbaren Objekt. 

Der Wandel von Mysterienliturgie zur Sakramentsmystik hatte 
sich vollzogen: mußte sich vollziehen. 

Denn Kultgesinnung und Kulthaltung sind Ausdruck der inneren 
Form eines Zeitstils. 


10. 


Die Gotik ist in eminentem Sinn Zeitstil, nicht allein Kunststil. 

In einer ungeheuren Katastrophe ist — zum Leidwesen aller 
völkischen und anderen Romantiker — die Kunst der Gotik unter- 
gegangen; nie hat sich ein Untergang so radikal gestaltet wie jener 
der müde gelaufenen gotischen Kraftüberhebung. 

Das aber, was der gotische Geist an Formung und Umformung 
der Liturgie vollbracht hat, ist — begünstigt durch manche Kräfte 
der Gegenreformation — über jene Katastrophe weit hinaus bestehen 
geblieben, bis heute. Die spätere Zeit hat nichts Grundsätzliches mehr 
an der Liturgie der Gotik geändert: Auswüchse wurden beschnitten, 
Krümmungen geebnet, Irrungen und Anlässe zu Irrungen zurück- 
gedämmt, der Seelenschwung des Barock hat neue Kräfte und neue 
Innigkeiten entfesselt. Aber der Pfad, den die katholische Liturgie, 
soweit sie im Volke lebendig blieb, bis heute weiterging, lief stets in 
der Richtung, den die Gotik gewiesen, als sie, ihrem Geiste getreu, das 
Individuum aus der Gemeinschaft, das Subjekt aus der objektiven 
Form herauslöste. Erst neuerdings beginnt, gefördert von der Kirche — 
man denke besonders an den großen Pius X. —, eine rückläufige Be- 
wegung zur Gemeinschaft des Mysteriums hin. 


~ 


Jahrbuch fiir Liturgiewi haft 6. 
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Das Typikon der Patmos-Handschriit 266 und die 
altkonstantinopolitanische Gottesdienstordnung. 


Von Anton Baumstark (Bonn). 


Der byzantinische Ritus in seiner endgültigen Gestalt, in welcher 
er die einheitliche Kultform der orthodoxen Kirche des Morgenlandes 
geworden ist, stellt — wenigstens auf den Gebieten des kirchlichen Tag- 
itengebetes und der großen liturgischen Jahresfeiern — das Ergebnis 
er Fusion dar, die an denjenigen der oströmischen Reichshauptstadt 


Zeitlich und kausal stand diese Fusion in engstem Zusammenhange 
der zweiten Phase des Bilderstreites. Ihre Trägerin war die in dem 
'altigen Ringen um das Recht der Bilderverehrung gegenüber der 
atsgewalt und dem ihr gefügigen hohen Klerus siegreich gebliebene 


sten Texten schufen’. Aus dem Studionkloster ist seit der Wende 
vom 8. zum 9. Jh. an den Liedern eines Theodoros Studites, seines 


1 Man vergleiche etwa aus der (0% e des Karfreitags-Triodions das auf den 
schon von der Peregrinatio Aetheriae geschilderten nachtlichen Prozessionsweg hiero- 
solymitanischer Lokalfeier Bezug nehmende zweite Troparion: Nepdévres addas’ nal 
uvorngiov Helov viv Agıore * oi banoérar* Eu 
néya 6o0g* buvodvrés oe, pıldvdowre oder den Zusammen- 
hang der Heirmoi des Osterkanons mit den einst in der Osternacht prozessionsweise 
aufgesuchten einzelnen Stälten des Golgothaareals, den ich in meinem Buche über 
Die Modestianischen und die Konstantinischen Bauten am Heiligen Grabe zu Jeru- 
salem (1915) S. 34—44 nachgewiesen habe. 


| 

Konstantinopel und des frühchristlichen Pietätszentrums Jerusalem 
zwei überragende Lokalformen liturgischen Lebens miteinander ein- 
gingen. 
mi 

ge 

St: 
geistige Großmacht des volkstümlichen byzantinischen Mönchtums. Es 
ist! für die liturgische Entwicklung von entscheidender Bedeutung ge- | 
worden, daß in ihrem Abwehrkampfe gegen die bilderfeindliche kaiser 
liche Kirchenpolitik die Kreise vorab des Studionklosters die Traditionen 
der palästinensischen Asketenwelt und ihrer Hochburg, der ‚Neuen 
Lawra‘ des hl. Sabas, weiterführten. Jener Welt hatten an Andreas, dem 
späteren Erzbischof von Kreta, dem Hagiopoliten Kosmas und Johannes 
von Damaskus die Meister liturgischer Dichtung angehört, die in den | 
letzten Jahrzehnten des 7. und der ersten Hälfte des 8. Jh. für den 
Kultus Jerusalems vor allem die sich an die biblischen ‚„Oden‘“ des 
Morgenoffiziums anschließende Form des ‚„Kanons“ oder ,,Triodions* 
init ihren gelegentlich so ausgesprochenes Lokalgepräge tragenden 
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Bruders Joseph und des „gebrandmarkten“ Theophanes die grund- 
legende Schicht einer die palästinensischen Gesänge ergänzenden nun 
erst im strengsten Wortsinne byzantinischen Kanones- und Triodion- 
dichtung hervorgegangen. Diese hat aber zur notwendigen Voraus- 
setzung, daß mit der Masse poetischer Gesangstücke der palästinen- 
sischen Liturgie die Gesamtstruktur ihres Tagzeitengebetes und zahl- 
reiche von Haus aus lokal bedingte eindrucksvolle Erscheinungen ihrer 
Jahresfeier im allgemeinen, wie besonders ihrer Osterfeier Eingang zu- 
nächst wenigstens in den monastischen Kult auch der byzantinischen 
Hauptstadt gefunden hatten. Auch in der Liturgie war es das Erbe 
Jerusalems und der „Neuen Lawra“, was die führenden konstantinopoli- 
tanischen Vorkämpfer der Bilderverehrung übernahmen und fortsetzten. 

Ihre naturgemäße Spiegelung findet die Entwicklung von altkon- 
stantinopolitanischer und altpalästinensischer zu byzantinischer Weise 
in dem liturgischen Buche, das mit dem Namen des Typikons bezeichnet 
zu werden pflegt. Abendländisch ausgedrückt entspricht dieses etwa 
einer Verbindung des Comes mit einer ausführlichsten Form eines Ordo 
anni circuli. Von zwei Hauptteilen ist jeweilig der eine dem unbeweg- 
lichen Kirchenjahre von September bis August, der andere dem beweg- 
lichen vom Ostersonntag oder vom ersten Sonntag der vorösterlichen 
Vorbereitungszeit an gewidmet. Was hier seine Regelung erfährt, ist bald 
nur der eucharistische Gottesdienst einschließlich außerordentlicher 
Funktionen, wie sie die Epiphanie- und Osterfeier mit sich bringen, 
bald auch das Tagzeitengebet oder doch dessen wichtigster Teil, der 
Matutin und Laudes des römischen Westens entsprechende Orthros. 
In neuerer Zeit hat vor allem die Editionstätigkeit des Russen A. Dmi- 
triewskij* die reiche Welt einschlägiger Urkunden erschlossen. 

Nicht dieser gehört von vornherein der Typus eines anderen Buches 
an, für welches sich die Bezeichnung als Synaxarion eingebürgert und 
| H. Delehayes Propylaeum ad Acta Sanctorum Novembris’ sich das Ver- 
dienst einer bahnbrechenden Arbeit erworben hat. Dem abendländi- 
schen Martyrologium vergleichbar, verzeichnet dasselbe für die einzelnen 
Kalendertage die einfallenden Gedächtnistage von Heiligen. Dabei 
werden teils nur die nackten Namen der Gefeierten aufgeführt, teils wird 
nach Art der „historischen“ Martyrologien ein mehr oder weniger aus- 
; führlicher Bericht über Leben und Leiden derselben geboten. Angaben 
über die jeweilige konstantinopolitanische Stationskirche der einzelnen 
Heiligenfeier hatten ihr Heimatrecht ursprünglich unverkennbar in der 
Sphäre des Typikons, sind aber frühzeitig, wenngleich keineswegs all- 
gemein auch in die Synaxarhandschriften aufgenommen worden. 


2 Beschreibung der liturgischen Handschriften in den Bibliotheken des ortho- 
doxen Orients (russisch). Band I Turıxd. Band III Turıza 2. Kiew 1895 bzw. 1917. 
3 Synaxarium Ecclesiae Constantinopolitanae ex codice Sirmondiano, nunc 
Berolinensi adiectis synaxariis selectis (Brüssel 1902). 
7 oh 
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An alles dies schien kurz erinnert werden zu müssen *, wenn im 
folgenden der Versuch gemacht werden soll, einem Liturgiedenkmal 
endgültig seinen historischen Platz zuzuweisen, das, eine Kreuzung von 
Typikon- und Synaxarüberlieferung darstellend, einen unvergleichlichen 
Wert dadurch besitzt, daß es über die endgültige byzantinische Liturgie- 
form hinauf in die Epoche eines noch nicht von Jerusalem her maß- 
geblich beeinflußten stadtkonstantinopolitanischen Kultus einführt. Es 
ist dies das Typikon der unmittelbar wohl dem 10. Jh. angehörenden 
Patmos-Handschrift 266 (= P), das 1895 durch Dmitriewskij ediert 
wurde’, nachdem schon früher eine in Deutschland durch E. Kurtz® 
signalisierte umfassende russische Untersuchung von Krasnoselicev ‘ 
es als „Typikon der Sophienkirche in Konstantinopel“ in die Forschung 
eingeführt hatte. Während der erste auf das unbewegliche Kirchenjahr 
bezügliche Teil mit den Anfangszeilen des Textes auch seine Über- 
schrift eingebüßt hat, lautet derjenige des zweiten’: Kavor tig ayias 
tod Meod ueydins Exxinoias nodzeov, 7100- 
pnurov zai éxcdotns adxohdoviiag Tihs MOO 
tig N tov ‘Ayiov Ilvetuatos. 

Es ist also in der Tat eine offizielle Gottesdienstordnung der patri- 
archalen Kirche der Reichshauptstadt, als was dieser Titel den Text 
einführt, und der letztere selbst entspricht — man könnte sagen: von 
Zeile zu Zeile — vollauf einer solchen Einführung. Die immer wieder- 
kehrende Erwähnung durch einen Patriarchen vorzunehmender gottes- 
dienstlicher Funktionen läßt in Verbindung mit der häufigen Nennung 
konstantinopolitanischer Stationskirchen und der gelegentlichen Bezug- 
nahme auch auf die Teilnahme des Kaisers am Gottesdienst” nicht für 
den leisesten Zweifel Raum. 

Ob es freilich in geschlossener Einheitlichkeit geradezu die Gottes- 
dienstordnung des konstantinopolitanischen Patriarchalritus eines be- 
stimmten Zeitpunktes ist, womit P bekannt macht, und an welchen Zeit- 
punkt dann zu denken wäre, sind Fragen, die damit noch keineswegs 
ihre Beantwortung gefunden haben. Schon Krasnoselicev glaubte von 
einem Grundstock, den er dem Anfang des 9. Jh. zuwies, spätere Er- 
gänzungen unterscheiden zu sollen, mit denen bis gegen Ende desselben 


¢ Ich ‘bin bei dieser bloBen Erinnerung an das Wesen der gemeinhin mit den 
Namen des Typikon und Synaxars bezeichneten liturgischen Biicher geflissentlich 
auf die Entstehungsgeschichte dieser Buchtypen und auf die mit ihr zusammen- 
hangenden Fragen des Bedeutungswandels jener beiden bzw. des Gebrauches anderer 
Bezeichnungen nicht eingegangen. Es wäre das ein ergiebiges Thema fiir eine selb- 
ständige Untersuchung. 
> Beschreibung usw. I S. 1—152. 
® Byz. Zischr. 2 (1892) 139%. 
T Jahrbuch der bei der Kaiserl. neurussischen Universität zu Odessa be- 
stehenden Histor. Philolog. Gesellschaft. II. Byzantin. Abt. I (1892) 150—254. 
S. 110. 
° Zu Anfang der Anweisungen für die Ostervigil S. 132. 
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herabzugehen wäre. Delehaye, der als einziger seit der Veröffent- 
lichung der Urkunde sich etwas mit ihr beschäftigte’, hat seine Be- 
weisführung abgelehnt und will für das Typikon als Ganzes noch den 
Anfang des 10. Jh. offen lassen, wobei er seltsamerweise das den wirk- 
lichen Verhältnissen gerade ins Gesicht schlagende Argument ins Feld 
führt, daß liturgische Bücher ihrer Natur nach nicht sofort allen Ver- 
änderungen der Verhältnisse Rechnung trügen '. 

Was nun ohne weiteres in’die Augen springt, ist die Tatsache, daß 
in P durchweg ein von dem späteren „byzantinischen“ verschiedener 
Zustand der stadtkonstantinopolitanischen Liturgie zutage tritt, der noch 
nicht die leiseste Spur palästinensischen Einschlages verrät. Niemals 
wird eines Kanons oder Triodions, wie auch der Reihen von Lied- 
strophen zum Atoıe &zdzoaza der Vesper oder den Aivot-Psalmen 148 IT. 
des Morgens gedacht '”, die einer noch älteren Schicht gleichfalls 
palästinensischer Kirchendichtung anzugehören scheinen '”. Das einzige 
poetische Gesangstück des Orthros bildet vielmehr ein regelmäßig auch 
zur „kleinen“ eioodos bzw. in Verbindung mit dem dritten dvripwvov der 
eucharistischen Liturgie wiederverwendetes Troparion zu Ps. 50, das 
nicht nur in dieser Funktion dem „byzantinischen“ Ritus der Folgezeit 
fremd ist, sondern, von seltensten Ausnahmefällen abgesehen, auch rein 
textlich in ihm nicht mehr wiederkehrt '*. Umgekehrt kennt P weder 
in der als Avzyrızör bereichneten Vesper noch im Orthros eine Stichologie 
des im Laufe einer Woche ein oder sogar zweimal durchzurezitierenden 
Psalteriums, sondern beidemal lediglich eine wechselnde Zahl von 
Psalmen-ävripova '”. Am schroffsten kommt der Gegensatz zu der von 


10 A. a. O. Sp. LIII ff. Für diese Ausführungen wurde es verhängnisvoll, daß 
Delehaye den Text des P einseitig als Synaxar bewertete, ohne anscheinend der in 
ihm als Typikon sich offenbarenden Gestalt der konstantinopolitanischen Liturgie 
| die leiseste Aufmerksamkeit zu widmen. 

11 Sp. LV: „At vero quoniam libri liturgici non huiusmodi sunt, quibus quicquid 

novi acciderit vel occurrerit ilico et festinanter inferatur.. .“ 

12 Nur ein einziges Troparion zum Ato éxéxoata wird wohl gelegentlich 

notiert, so fiir den Abend des Ostersonntags S. 136. 

13 Wendungen von unverkennbarstem hierosolymitanischen Lokalgeprage 
| finden sich auch hier, so z. B. in dem dritten der — mithin keinesfalls auf den 
konstantinopolitanischen Patriarchen Anatolios (449—458) zurückzu- 
führenden — sog. Irıyno& drvarofızd des ersten Tones der sonntäglichen "Oxraonyos 
in der Ortsangabe: Tö cov tégpy* aagectates ol * dofoloyiar 
rooop£oouıv * ri) dpdıy cov edondayyvia,* Xovor? 6 Feds usw. Daß andererseits diese 
noch durchweg freien Stichera-Reihen dem festen Gefüge des Oden-,,Kanons“ gegen- 
über nur eine ältere Stufe der Entwicklung bezeichnen können, liegt auf der Hand. 

14 Nur vereinzelt ist vielmehr wenigstens das Letzlere der Fall, so wenn bei- 
spielsweise das alte Troparion eis tov v’ des Samstags vor Palmsonntag: Ti» xowi;v 
‘ Gvdoraoır usw. (S. 126) heute als erstes Sticheron zum Köoıe éxézoaga einer auf 

den natürlichen Abend des Freitags fallenden (Vor-)Vesper dient. 
15 Über diese vgl. den aufschlußreichen Artikel Antiphone dans la liturgie 
| grecque von L. Petit, Dictionnaire d’archéol. chrét. et de lit. 1 Sp. 2461—2488, speziell 
bezüglich der Vesper und des Orthros Sp. 2477—2483. 


f 


102 Anton Baumstark 


Jerusalem her bestimmten endgültigen byzantinischen Weise vollends in 
der Osterfeier zum Ausdruck. So fehlt am Palmsonntag die Berück- 
sichtigung einer Palmenprozession *°, in der Nacht vom Gründonnerstag 
auf Karfreitag die nächtliche Feier der tov Ayiov 
und am Karfreitag der reichgegliederte Lesegottesdienst der Meydiaı ooaı, 
die beide in ihrer Urgestalt auf dem Boden Jerusalems bereits für das 
ausgehende 4. Jh. durch die Peregrinatio Aetheriae '‘ bezeugt werden. 
Dagegen weist der Karfreitag eine Feier der Präsanktifikatenliturgie 
auf**, die im Anschluß an den eine Kommunionspendung an diesem 
Tage vermeidenden Brauch Jerusalems '” von der Folgezeit aufgegeben 
wurde. Alles das läßt nur den einzigen Schluß zu, daß wir durch P 
in der Tat mit derjenigen alteinheimischen Form des Kultes bekannt 
werden, die in Konstantinopel durch den vom Mönchtum vermittelten 
Einfluß Palästinas verdrängt wurde. 

So ungemein wichtig liturgiegeschichtlich diese Sachlage ist, er- 
gibt sich aus ihr unmittelbar noch keineswegs eine allzu bestimmte 
Datierung, da es vorerst dahingestellt bleibt. wann der zunächst vom 
Mönchtum vollzogene Anschluß an palästinensische Weise auch in der 
vom Hofe mitgefeierten nichtmonastischen Liturgie der „Großen Kirche“ 
Nachahmung fand. Undenkbar ist allerdings, daß hier die Übernahme 
eines von den bilderfreundlichen Mönchskreisen geübten Brauches etwa 
durch einen der drei bilderfeindlichen Patriarchen der JJ. 815—843 er- 
folgt sein sollte. Aber auch schon seit 807 waren bei der Oppositions- 
stellung. in welcher vermöge der moichianischen Wirren das Mönchtum 
dem Patriarchat gegenüber sich befand, die Vorbedingungen für eine 
Angleichung des patriarchalen an den monastischen Ritus kaum ge- 
geben. Die Ausdehnung dessen, was man kurz die Palästinisierung der 
konstantinopolitanischen Liturgie nennen könnte, auch auf den ersteren 
müßte mithin, was äußerst wenig wahrscheinlich ist, schon im Anschlub 
an die Beendigung der ersten Phase des Bilderstreites zwischen 787 
und 807 erfolgt sein, oder sie erfolgte erst nach 843. Daß sie auch 
nur im letzteren Falle an die endgültige Wiederaufrichtung der Bilder- 
verehrung sich geradezu unmittelbar angeschlossen hätte, ist ebenso- 
wenig innerlich notwendig, als etwa gar beweisbar. Allzulange freilich 
wird der große kirchenpolitische Sieg des Mönchtums schwerlich auf 


16 Man müßte denn nur eine solche in der Am) erblicken, die nach $. 127 vor 
der Eucharistiefeier von einer Kirche der 40 Märtyrer aus sich zur Hagia Sophia 
bewegte. Doch scheint es sich hier vielmehr um das mehrfach auch an anderen 
Tagen wiederkehrende konstantinopolitanische Gegenstück der römischen Litanei- 
prozession von der Stationskirche der Collecta nach der Stationskirche der Messe 
zu handeln. 

17 Kap. 35 $ 2—36 (P. Geyer, Itinera Hierosolymitana saeculi HI VIII S. 86 f.). 

18 S. 131 nach den Perikopen der Vesper r& Aoı ra to» ngonyıaoufvov, dazu 
der Vermerk des Koinonikons: J'eéaacte nai tere. 

1° Über diesen vgl. meine Angaben Or. Christ., N. S. V (1915) S. 229 Ak. 7 
‘auf Grund des altarmenischen Lektionars und des georgischen Kanonarions). 


| 
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den Sieg auch seiner aus Palästina entlehnten Kultformen haben warten 
lassen. Mit dem patmischen Typikon bis ins beginnende 10. Jh. herab- 
zugehen, wird jedenfalls durch die Gesamtstruktur der in ihm voraus- 
gesetzten stadtkonstantinopolitanischen Liturgie unbedingt verboten. 

Ein wirklich geradezu mit dem J. 843 zusammenfallender Ter- 
minus ante quem von allergrößter Bestimmtheit ergibt sich nun aber 
wenigstens für den das bewegliche Kirchenjahr vom Beginne der Vor- 
bereitungszeit auf Ostern bis zum Pfingstfeste behandelnden zweiten 
Teil”. Für den ersten Sonntag innerhalb der Quadragesima sieht dieser 
nämlich die in der Hagia Sophia zu begehende Feier einer uviun tov 
ayiov noopnıov Mwoews zai “Aagoy zai Zauovii vor”, kennt also 
noch nicht die bis zur Stunde zur Erinnerung an den Sieg der Bilder- 
verehrung im J. 843 üblich gebliebene festliche Begehung jenes Sonn- 
tags als desjenigen der „Orthodoxie“ mit ihrer Anathematisierung aller 
Häresien und der glanzvollen Prozession, die, einst den Höhepunkt der 
Feier bildend, unter Beteiligung des Hofes von der Blachernenkirche 
sich nach der Hagia Sophia bewegte”. Die zarhyvors tig 
wird, denke ich, im Ernste auch Delehaye nicht zu den Quisquilien 
eines beliebigen ,,quicquid novi acciderit vel oceurrerit‘“ rechnen wollen, 
deren Berücksichtigung in einem liturgischen Buche nicht sofort ein- 
zusetzen brauchte. Nichts Geringeres bedeutet sie ja als den kultischen 
Ausdruck des tiefsten Selbstbewußtseins der byzantinischen Kirche. 
Soll Abendländisches zur Erläuterung herangezogen werden, so kann 
die Rolle, die sie in deren Festjahr spielt, nur mit derjenigen verglichen 
werden, die im römischen Ritus zumal im Gegensatze zum Pro- 
| testantismus dem Fronleichnamsfeste zufällt. Es leuchtet ein, daß eine 
| Erscheinung von derartiger Bedeutung in keinem liturgischen Buche 
| von der Art eines Typikon fehlen kann, das nach deren Einführung ent- 
| stand. Die Einführung der Feier des Orthodoxiesonntages erfolgte aber 
nach einer feststehenden Überlieferung ?® schon durch die Synode des 


J. 843 selbst, deren Werk am 19. Februar in den von jener Feier 
dauernd festgehaltenen Formen seinen krönenden Abschluß gefunden 
hatte. Allerdings haben sich weder Akten noch Kanones jener Synode 
erhalten, so daß wir außerstande sind, die Richtigkeit der fraglichen 


2° S. 110—152. 
2ı §. 115f. Zwei hier für diese wahlfrei mitgeteilte Troparien zu Ps. 50 kehren 
in syrischer Übersetzung als Tages-Troparia (Apolytikia) des 4. IX. in syrisch- 

| melchitischer Überlieferung wieder. 
1 22 Vgl. über diese zuletzt A. Michel, Die jährliche Eucharistia nach dem Bilder- 
sturm (Or. Christ. N. S. 13/15 [1925] 151—161). 
23 Niedergelegt ist diese am Schluß einer die Geschichte des Bilderstreites 
resümierenden Notiz des Triodions (Ausgabe: Athen 1901 S. 138f.) bzw. in einer 
1 entsprechenden öÖwujyno:s, von deren verschiedenen handschriftlich überlieferten 
Versionen eine Mehrzahl bei W. Regel, Analecta Byzantina Russica (Petersburg 1891) 
19—43 gedruckt ist. 
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Überlieferung geradezu urkundlich nachzuprüfen. Gleichwohl würde 
es zweifellos eine durch nichts zu rechtfertigende Hyperkritik dar- 
stellen, wollte man ohne jede bestimmte Veranlassung ihr den Glauben 
verweigern. Die alljährliche Begehung des sonntäglichen Orthodoxie- 
festes schon unmittelbar nach 843 wird nämlich durch anekdotenhafte 
Erzählungsstoffe vorausgesetzt, die sich in der byzantinischen Literatur 
bis in die Mitte des 10. Jh. hinauf verfolgen lassen. Es sind dies eine 
etwas indezente Wundererzählung aus dem Leben des Patriarchen 
Methodios **, die durch Genesios” und den Verfasser des IV. Buches 
der Fortsetzung des Theophanes**, und der Bericht über unliebsame 
Vork ymmnisse bei einer dem hohen Klerus von der Kaiserin Theodora 
gegebenen Galatafel, der wenigstens durch den Theophanesfortsetzeı 
erstmals vertreten wird”. Entsprechend stellt dann auch eine dritte 
Quelle gleichen Alters, das Zeremonienbuch des Konstantinos Porphyro- 
gennetos, von dem am Sonntag der Orthodoxie zu beobachtenden kirch- 
lich-höfischen Zeremoniell der tatsächlich gültigen bereits eine ältere 
außer Kraft gesetzte Fassung gegenüber ” und zeigt so am handgreif- 
lichsten, daß die schon rund ein Jahrhundert später auf eine wechsel- 
volle Entwicklungsgeschichte ihres Rituals zurückblickende Feier sehr 
wohl als eine Schöpfung des J. 843 gelten darf. Vor diesem muß also 
der Text des zweiten Teiles unseres Typikons — nicht etwa deshalb 
auch dessen in P vorliegende Abschrift! — entstanden sein. 
Unmittelbar nicht ganz so weit, letzten Endes sogar noch erheblich 
weiter hinauf führt der erste Teil”. Doch komplizieren sich hier die 
Dinge dadurch, daß dieser sich als eine Kompilation aus zwei ver- 
schiedenen Quellen erweist, die ursprünglich nichts miteinander gemein 
hatten. Aber gerade dieser Sachverhalt bietet auch den Schlüssel zur 


24 Es handelt sich um die Widerlegung gegen ihn erhobener Anschuldigungen 
sittlicher Verfehlung durch den Nachweis einer ihm wunderbar zuteil gewordenen 
Unfähigkeit zu geschlechtlichem Verkehr. Die falschen Ankläger stammen aus dem | 
bilderfeindlichen Lager und werden statt schwererer Strafe dazu begnadigt, mit 
Fackeln der alljährlichen Prozession des Orthodoxiesonntags voranzuziehen und die 
Anathematisierung ihrer ikonoklastischen Irrlehre persönlich anzuhören. 

25 Baoıkeıöv Buch IV Bonner Ag. S. 85 = Migne PG. 109, Sp. 1100B. 

26 IV Kap. 10. Bonner Ag. S. 160 = Migne PG. 109, Sp. 173D. 

27 A. a. O. Kap. 11. Bonner Ag. S. 160f. = Migne PG 109, Sp. 176 A—G. Die 
von allem religiös Legendenhaften freie reine Anekdotenmäßigkeit der Erzählung über 
eine Ungezogenheit des Theophanes Graptos läßt diese als einen noch sichereren 
Beleg für die bereits unmittelbar nach 843 vorausgesetzte alljährliche Begehung des 
Orthodoxiesonntags erscheinen. 

2» 1 28 $ 4 mit der Einleitungsformel: “Joréov rö mahaidv 6 ro1oöros 
rönos fv, viv dé usw. gegen § 1—3 (Bonner Ag. S. 159f.).. Daß dabei auf die 
Regierungszeit des Patriarchen Theophylaktos (933—950) offenbar als auf eine schon 
| der Vergangenheit angehörende zurückgeblickt wird, ist bei der Nähe des Todes- 
jahres des Kaisers (959) eine äußerst wertvolle Instanz für die genaue Datierung 
der Redaktion des Zeremonienbuches. 

229 S. 1—110. 
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Erklärung eines widerspruchsvollen Befundes, der auf den ersten Blick 
scheinen könnte, jeden Versuch einer Datierung vereiteln zu sollen. 
Auszugehen haben wir von der eigenartigen Struktur, die das für die 
einzelnen Monatstage Gebotene aufweist. Durchaus dem Rahmen der 
Synaxarüberlieferung ordnet sich hierbei das grundsätzlich für jeden 
Tag Vorhandene ein. Eine nur in seltenen Fällen sich auf einen 
einzigen beschränkende Notierung der einfallenden Gedächtnistage ent- 
behrt auch nicht des Einschlages eigentlicher Synaxarberichte. 
Mitunter sind diese und zwar vereinzelt sogar in recht ausführlicher 
| Fassung ihrem vollen Wortlaute nach aufgenommen °. Meist stehen 

von ihnen nur die Einleitungssätze da, gelegentlich vermehrt um eine 
dem Schluß des Berichtes entnommene Bemerkung. Die auch textliche 
Berührung mit der sonstigen bei Delehaye kenntlich werdenden 

Synaxarüberlieferung ist eine so starke, daß nicht nur P von ihm 
| geradezu als eine gekürzte Synaxarrezension bewertet werden konnte, 
sondern auch eine nähere Verwandtschaft mit bestimmten anderen 
Zeugen jener Überlieferung sich feststellen läßt’. Erst an letzter Stelle 
und nur für eine beschränkte Zahl von Tagen bietet dann P dem- 
gegenüber das der wirklichen Typikonüberlieferung entstammende 
Element einer die liturgische Tagesfeier regelnden 
Dabei ist die überraschende Sachlage zu beobachten, daß die Diataxe 
sich weder, wie man zunächst wohl erwarten würde, durchweg auf die 
an der Spitze der Tageseintragung stehende, nach etwa durchweg auf 
die ihr selbst unmittelbar vorangehende Gedächtnisfeier bezieht. Sie 
steht also mit dem Synaxarstoff überhaupt in keinem organischen Zu- 
sammenhang. P kann folglich in diesem Teile weder schlechthin als 


80 So für Markos uovayos am 3. IIL: S. 52 f., Germanos von Konstantinopel am 
12. V.: S. 72, Hyakinthos von Amastris am 18. VII.: S. 13f., Anna und Olympios am 
25. VIL: S. 95 f., Johannes oroauıorms am 30. VIl.: S. 97f., Pistis, Elpis, Agape und 
ihre Mutter Sophia am 1. VIII: S. 98f., Myron von Kreta am 9. VIIL: S. 102, 
Maximos den Bekenner am 13. VII.: S. 103. Gelegentlich ist bei besonders ausführ- 
lichen Texten sogar auf die Quelle der Synaxarnotiz verwiesen, so bei Johannes 
dem Evangelisten am 8. V. auf das &yxo&uıor des Sophronios von Jerusalem: S. 69, 
bei der persischen Martyrin Golinduch-Maria am 12. VII. auf eine Bearbeitung des 
Martyrions durch Eustratios, Presbyter der Großen Kirche in Konstantinopel: S. 89 f., 
bei der Legende vom Lebensausgang der Gottesmutter am 15. VIII. auf Johannes 
von Thessalonike: S. 104 f. 

31 Am nächsten scheint P. das Halbjahrssynaxar der Handschrift Mediceo- 
Laurent. San Marco 787, bei Delehaye F, zu stehen. Enge Beziehungen verbinden P 
naturgemäß auch mit einer ähnlich alten und gleichfalls nur einen fragmentarischen 
Text bietenden Handschrift: H = Hierosolymit. S. Crucis 40. Ganz allgemein macht 
es den Eindruck, als sei die Wahl der Berliner Handschrift als Text der Publikation 
Delehayes eine wesenhaft verfehlte gewesen und eine wirklich kritische Ausgabe 
des Synaxars der Kirche von Konstantinopel erst noch auf Grund der bei ihm in 
den Anmerkungen zu Worte kommenden Handschriften zu schaffen, deren von ihm 
konstituierte Klassen dabei eine vielfach ganz andere Bewertung zu erfahren hätten, 
als er sie ihnen zuteil werden läßt. 
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Typikon, noch mit Delehaye als ein wesenhaftes Synaxar betrachtet 
werden, dem nach einem bestimmten Plane typische Diataxen ein- 
gefügt wären. Vielmehr stehen wir dem Ergebnis einer Ineinander- 
arbeitung zweier Quellen gegenüber, von welchen die eine ein Synaxar 
(= 0), die andere ein Typikon des unbeweglichen Kirchenjahres (= r) 
war. Dabei ist eine Scheidung des diesen beiden Quellen entstammenden 
Stoffes keinesfalls in der rein schematischen Weise möglich, daß auf 
die t-Quelle nur die Diataxen, auf die o-Quelle die Notierungen der 
Gedächtnistage einschließlich der Berichte bzw. Berichtfragmente zu- 
rückgeführt würden. Denn andere älteste Typika weisen neben 
Diataxen mit ıhren zugehörigen Tagesüberschriften für nicht wenige 
andere Tage auch, die bloße Angabe einer bestimmten urnun auf, für 
die beim Fehlen einer individuellen Diataxe wohl an Verwendung eines 
Heiligen-Commune gedacht werden muß °”. Von vornherein muß dann 
aber eine gleiche Beschaffenheit auch für die t-Quelle des P unter- 
stellt und folgerichtig mit der Möglichkeit gerechnet werden, daß ein- 
zelne ihr, nicht der o-Quelle entstammende Elemente sich auch unter 
den nicht mit dem Rudiment eines Synaxarberichtes verbundenen ein- 
fachsten Notierungen einfallender Gedächtnistage bergen dürften. Auch 
mit der Möglichkeit scheint gerechnet werden zu müssen, daß in der 
t-Quelle vorhanden gewesene Diataxen im Laufe einer offenbar nicht 
ganz einfachen handschriftlichen Überlieferung schrumpften oder völlig 
verloren gingen. Wenigstens begegnen mehrfach statt vollständiger Dia- 
taxen nurmehr Rudimente solcher. 

Es fehlt denn auch nicht an manchen recht bezeichnenden Einzel- 
belegen für die Tatsächlichkeit einer Entstehung des vorliegenden 
P-Textes aus Kontamination zweier verschiedenartiger Quellen. So 
wird zunächst nur die ja ohne weiteres außer Frage stehende Ver- 
schiedenheit der o- und r-Quelle etwa durch den Fall bestätigt, daß 
eine in der gesamten sonstigen o-Überlieferung in durchaus untergeord- 
neter Stellung auftretende Feier in P Gegenstand einer umfassenden 
Diataxe ist**. Wichtiger sind Erscheinungen, in denen sich ein über 
die Diataxen selbst hinausgehender Einfluß der t-Quelle verrät. Hierher 
gehören schon nicht seltene Elemente scheinbaren o-Stoffes, die nach 


32 So vor allem die zwei in einer Sinai-Handschrift 150 erhaltenen Typika, 
von denen Dmitriewskij I S. 172—221 das eine vollständig zum Abdruck gebracht 
hat, während die — sehr beträchtlichen — Varianten des nur unvollständig erhaltenen 
zweiten in Anmerkungen gebucht werden. Sie vertreten, um dies hier vorläufig 
zu sagen, einen — bereits stark byzantinisierten — syrischen Ritus gleichfalls noch 
der Zeit vor 843. 

33 Es gilt dies z. B. von den éyxaiva einer Kirche der Apostelfürsten (oder nur 
des Apostels Paulus?) év t@ oopavoroopei» am 29. X.: S. 18. Außer der Berliner Hand- 
schrift bieten dieselbe überhaupt nur die Synaxar-Handschriftenklassen F und G 
Delehayes, die Handschrift Parisin. Gr. 1594 und — dieser alte Zeuge nun allerdings 
im Gegensalze zu den übrigen an der Spitze der Tagesnotiz — H. 
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Ausweis der Angaben Delehayes allen übrigen o-Zeugen fremd sind ™, 
besonders dann, wenn dabei an Stationsangaben ein Motiv in Betracht 
kommt, das von vornherein als in der 7-Sphäre heimisch zu gelten 
hatte *’. Noch instruktiver als ein bloßes Plus des P über alle übrige 
o-Überlieferung sind direkte Widersprüche, in welche P mit ihr tritt *. 
In diesen Zusammenhang reihen sich endlich auch Fälle ein, in denen 
sich mit P im Rahmen der von Delehaye gebuchten o-Überlieferung 
nur die Angaben bestimmter vereinzelter Menaienhandschriften be- 
rühren, die dem Verdachte unterliegen, ihrerseits von der durch die 
t-Quelle des P vertretenen Tradition abhängig zu sein *’. Am handgreif- 
lichsten ist vollends eine sich nicht etwa in rein äußerlicher Beifügung 
der Diataxen erschöpfende Duplizität von Quellen des P, wenn eine 
und dieselbe wvjun mit verschiedener Datierung wiederholt** oder 


34 So ein äyıs Alexandros am 29. VIL: S. 97, ein Gos Theokletos am 
27. VIIL: S. 109. 

tod a&yiov udorvpog Bızevriov Ev tp Kdéunw am 6., Eyzalvıa tay 
ayiav Zwis Ev tp Asvreop am 9. und Zyzaivıa thg navaylas 
téxov aAnotov tod ZnooÄödyov am 16. VIII.: S. 100, 102, 106 und der Zusatz der 
Stationsangabe 1@ zu der Gedächtnisfeier eines Erdbebens am 1. X. 
bzw. év ro ‘kEaxiovig zu Eudokimos am 31. VIl.: S. 12 und 98. 

36 Hierher gehört es vor allem, wenn S. 84 zum 30. VI. nur die charakteristische, 
aus Aposteln (mit Einschluß von Paulus) und Evangelisten gemischte Zwölferreihe der 
Titulare des konstantinopolitanischen Apostoleions statt wie in der o-Überlieferung der 
um Paulus vermehrten echten neutesiamentlichen Elfer- und einer „70 Jiinger-Liste“ 
erscheint und 43 das Gedächtnis év tH Vartod Öuokoynrar selb- 
ständig auf den 13., statt mit den späteren Sinai-Blutzeugen verbunden erst auf den 
14. I., ferner wenn $. 37 die xaévtec Ev Nıxoumödeia am 26. statt erst am 28. XII, S. 43 
die «oyun der Väter des Chalcedonense am Sonntag nach dem 16. statt am 25. VII. 
und eine Blutzeugin la — bezeichnenderweise wieder mit Stationsangabe — S. 100 
am 5. statt am 4. VIII. oder S. 82 eine Agrippina und Bassa sogar am 23. VI. statt am 
24. V. angesetzt werden. Besonders stark ist die Diskrepanz endlich auch S. 33 in der 
Notiz der &#Anrıs to» adyiov Eösıdrov, MoAvetztov targo® zum 21. XH., 
während die o-Überlieferung Eubiotos allein am 18. und den Palästinenser Polyeuktos 
(ohne Berufsangabe!) eng verbunden mit dem Mauritanier Timotheos am 19. XII. 
bringt. 

»7 Hierher gehört es, wenn eine S. 100 am 5. VIII. zu Thutaél gemachte Stations- 
angabe nur in der Menaienhandschrift Paris. Suppl. Gr. 152 wiederkehrt und ebenda 
für den 3. VIII. vermerkte Feiern der Väter des zweiten allgemeinen Konzils bzw. 
zweier Erzbischöfe namens Johannes von Ephesos, dort allerdings auf den 4. ver- 
schoben, wiederum nur in jener Handschrift auftreten. 

88 Derartige Doubletten sind die Notierungen ro» 
nal Sdoas deoyvods am 8. bzw. tis datas nal uaraplas am 4.1.: S. 39, 
tod öolov (also eines Asketen!) Jaaaxiov öuno/oynroö am 29. bzw. tod aylov ‘loaaxiov 
roe0ßvr£Eoov xai wovayoö (der tatsächlich unter Valens Confessor geworden!) am 
30. V.: S. 75 und Maoias (sic!) tis unroög tod Öclov tod orvAirov am 4. bzw. 
tis aylas Méotac unroös 10d ayıov tod Pavuaocrod doove am 5. VIL: S. 87. 
In allen drei Fällen ist nur die zweite Datierung in der o-Überlieferung bekannt. 

Die bei der ersten vorliegende Verbindung mit Sara hat bei Synkletike, die verschie- 
dene nähere Bezeichnung bei Isaakios, die Verwechselung der Namen Martha und 
Maria bei der Mutter Symeons den Kompilator die Identität der Persönlichkeit 
verkennen lassen. 
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mißverstandenerweise sogar am gleichen Tage doppelt erscheint”, 
wobei dann jeweils nur die eine Erwähnung sich mit der sonstigen 
o-Überlieferung berührt. Besonders instruktiv ist endlich der Fall, daß 
eine in der letzteren unerhörte Feier in P geradezu mit einer Diataxe 
verknüpft erscheint”. 

Ist aber der Text des P für das unbewegliche Kirchenjahr ein aus 
zwei verschiedenen Quellen kontaminierter, so muß natürlich die 
Datierungsfrage für jene beiden Quellen getrennt gestellt werden. Aller- 
dings könnte es dann fürs erste fast aussichtslos erscheinen, das Alter 
zweier Quellen zuverlässig zu bestimmen, deren in P vorliegendes Erbe 
sich offenbar gar nicht mehr auf der ganzen Linie reinlich scheiden 
läßt. Doch ist sofort der höchst bezeichnende Selbstwiderspruch zu 
beachten, den der vorliegende Text in sehr bestimmten Altersindizien 
aufweist und durch den schon Krasnoselicev zu seiner Unterscheidung 
eines Grundstockes und jüngerer Ergänzungen veranlaßt wurde. Auf 
der einen Seite steht hier die Tatsache, daß durch die Berücksichtigung 
ihrer Gedächtnistage unterm 11. X., 14. VI. und 23. X. bereits der Tod 
des Theophanes Graptos und der Heimgang der beiden Patriarchen 
Methodios und Ignatios, also Ereignisse schon der JJ. 845, 847 und sogar 
erst 878, vorausgesetzt werden *', auf der anderen die ebenso bestimmte 
noch bis ins ausgehende 8. Jh. hinaufweisende Notiz des 16. XII.: Tod 
ayiov udorvoos Baxyov' tod waotvehoartos Ev toig Xodvoıs Nuorv 
&ni Eiohjvns zai Kovoravıivov xai wılo- 
yoiotwrv BaoıkEwov*”. Da hier im letzteren Falle das entscheidende 
toig yobvoig huov wieder einmal der ganzen sonstigen o-Überliefe- 
rung fremd ist und andererseits die drei Todesjahre des Theophanes, 


89 So wenn S. 25 zum 19. XI. zuerst die urijun cod aylov zai davuaroveyod A Ciov 
mit dem Anfang der von der o-Uberlieferung sub verbo Aly gebrachten historischen 
Notiz und später das Martyrium ro» dyiov uaoröoov Aaciov (dort vielmehr am 20.!), 
Ilayyaoiov (dort am 25. oder 26. V. bzw. 19. III.?) xai An erscheint, und wenn S. 101 
vermerkt wird: Kai Acti) Ev Bhayéovats sich das 
Element einer Diataxe anschließt, und hinter diesem die offenbare o-Notiz folgt: 
nvhun ths tov dr dıa tig navaylag Oeordxov 
Epviiicdnoav Ev tH Adano (vgl. Delehaye Sp. 874 Z. 13ff.: ro 
ta Suvdind adoia nagéneuwer), 

40 Für den 3. VIII. wird S. 100 die in der o-Überlieferung unerhörte Feier der 
éynaivia tig aylag Ev T'opyıavais vermerkt. Am Ende der Tagesnotiz steht 
alsdann der diataktische Verweis: azxo/ovtia nooeyodg~n unvi Oxrwßoip a. 
Er ist, wie er dasteht, sinnlos, weil die Diataxe des 1. X. auf den am 3. VIII. nicht 
erwähnten Ananias geht. Verbessert man aber das Datum «’ in 4a’ (AM statt A’), so 
erweist es sich als auf jene éyxaia bezüglich. Denn am 31. X. ist tatsächlich eine 
andere éyxaiva-Feier, für deren Liturgie ein entsprechender Rückverweis auf eine 
dritte am 23. X. erfolgt, wo dann die volle Diataxe steht. Vgl. S. 19 bzw. 151. 

41'S. 13, 81 und 15. Im ersten Falle ist Ysopdvovs tod vor yoanrod nai doy- 
yevouévov Nixatas ausgefallen. 

#2 S. 31. Als Todesjahr des Blutzeugen wird dazu von Dmitriewskij 780 notiert, 
wozu Delehaye Sp. LIV (nach Krasnoselicev?) stimmt. 
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Methodios und Ignatios über den für das Typikon des beweglichen 
Kirchenjahres mit schlechthiniger Sicherheit ermittelten Terminus ante 
quem herabführen, kann auf den ersten Blick nichts näher liegen als das 
frühere Altersindiz auf die t-Quelle, das spätere auf die o-Quelle zu 
beziehen und demgemäß erstere möglicherweise noch im 8., die letztere 
im späteren oder ausgehenden 9. Jh. anzusetzen. 

Aber wenigstens der Ansatz der t-Quelle ist ganz so früh immerhin 
nicht möglich. Vielmehr muß mit ihr bis in die ersten Jahre des 9. Jh. 
herabgestiegen werden, da am 7. VIII. die Gedächtnisfeier der 802 ver- 
storbenen Kaiserin Irene in Verbindung mit dem Rudiment einer Dia- 
taxe erscheint”. Zu dem Wortlaut der Bakchos-Notiz des 16. XII. wird 
damit keineswegs ein unlösbarer Widerspruch geschaffen. Auch etwa 
rund ein Vierteljahrhundert nach dem Tode des palästinensischen Blut- 
zeugen konnte man diesen noch immer als „zu unserer Zeit“ erfolgt 
bezeichnen. Daß aber in der Tat unsere t-Quelle in ganz unmittelbarer 
Nähe des J. 802 angesetzt werden muß, ergibt mit überraschender 
Bestimmtheit eine aufmerksame Beobachtung der eigenartigen Be- 
handlung, die in P den Bischöfen bzw. Patriarchen Konstantinopels 
zuteil wird. Diese zerfallen nämlich in zwei numerisch sehr ungleiche 
Gruppen. Auf der einen Seite stehen alle auch in der sonstigen o-Über- 
lieferung berücksichtigten Inhaber des byzantinischen bischöflichen 
Stuhles von Metrophanes bis Germanos I. d. h. bis zum Ausbruche des 
: Bilderstreites **, auf der anderen die vier einzigen nicht bilderfeindlichen 
Patriarchen der Folgezeit vor Photios: Tarasios (784—806), Nikephoros 
(806—815), Methodios (843—844) und Ignatios (847—858) *°. Es ergibt 


43 101: TF urjun cis Ev edoeßela yevoudvns Bacıkloong Ev 
tois ayloıg Eilcjvng, wozu offenbar der allerdings nicht unmittelbar fol- 
gende und mit einem J/Igoeyodpn usw. auf den 14. I. statt den 14. XI. verweisende 
Vermerk des Troparions: "Eoyoızs Aduwavres 6o®oöogias gehört, das am letzteren Tage 
S. 23 für Justinianos und Theodora angegeben ist. Das diataktische Element ist dabei 
durch den Kompilator anscheinend statt mit demjenigen der r-Quelle selbst mit 
dem Datum der o-Quelle verknüpft worden. Denn während der 7. VIII. das in der 
o-Überlieferung herrschende Datum für Irene ist, folgt in P S. 102 zum 9. VIII. noch- 
mals offenbar nach der t-Quelle, weil in Übereinstimmung mit den Menaienhand: 
schriften Paris. Suppl. Gr. 152 und Vindob. Theol. Gr. 300, ohne Spur zugehöriger 
Diatuxe: zai véag év 

44 Die von Delehaye Sp. LXXIV gestreifte Frage, warum nur gerade diese 
Patriarchen in jener Uberlieferung ihren Platz haben, ist dabei hier ohne Bedeutung. 
Von einer „difficultas... non levis“ bei derselben zu sprechen, ist übrigens kein 
Grund vorhanden. Ausgeschlossen sind nämlich ganz einfach anscheinend nicht nur 
die tatsächlichen Häretiker auf dem angeblichen Stuhle des Apostels Andreas, son- 
dern auch diejenigen seiner Inhaber, welche nicht in Kommunion mit Altrom standen. 
Diese hat also in der für die Begründung des liturgischen Brauches maßgeblichen 
Zeit über die Aufnahme der einheimischen Patriarchen in die Toten-Diptycha ent- 
schieden, 

#5 S$. 51, 77f., 81 und 15, dazu noch die Feier der @vazouıd)) ra» Asıpydvor des 
Nikephoros am 12. III.: S. 54. 
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sich nun die unmöglich zufällige Sachlage, daß allerdings auch für die 
erste Gruppe nicht wenige Notierungen der Begleitung durch eine Dia- 
taxe entbehren *, von den vollen 35 in Betracht kommenden Namen 
aber doch kein einziger nicht allein oder gemeinsam mit anderen in 
Verbindung mit einer Diataxe erscheint *‘, während von den vier Namen 
der zweiten Gruppe kein einziger in gleicher Weise auftritt**. Die 
t-Quelle bot mit anderen Worten bis zu Germanos I. einschließlich. 
bzw., da die vier bilderfeindlichen Patriarchen der J. 730—784 außer 
Betracht bleiben, vor Tarasios für alle Inhaber des konstantinopolita- 
nischen Stuhles, deren Namen in den Diptycha ihrer Kirche standen, 
eine sei es nun individuelle, sei es kollektive vun mit ausführlicher 
Diataxe. Diataktische Berücksichtigung einer Gedächtnisfeier aller in 
den Diptycha stehenden verstorbenen konstantinopolitanischen Hierar- 
chen war einerseits für sie offenbar ein unverbrüchliches Prinzip: 
andererseits ist dessen Auswirkung von Tarasios an nicht mehr zu 
beobachten. Das läßt aber nur die einzige Deutung zu, daß Germanos 1. 
der letzte überhaupt in der t-Quelle berücksichtigte konstantinopoli- 
tanische Patriarch war, die Namen Tarasios, Nikephoros, Methodios und 
Ignatios also ausschließlich auf die o-Quelle zurückgehen, die erstere 


46 Flavianos und „Leontios“ (= Leon von Rom!) am 12. XL: S. 23, Thomas (I.) 
und Johannes (IV.) am 18. IL: S. 50, Thomas allein am 22. Il. wohl statt 22. III, 
dem tatsächlichen Depositionstage Thomas’ L: S. 50, Kyriakos am 30. IIL: S. 62, 
„Maximos“ (= Maximianos!) am 21. IV.: S. 65, Makedonios (lI.) am 25. IV.: S. 66, 
Epiphanios am 5. VL: S. 78f., Anatolios am 3. VIL: S. 86, „Johannes“ am 30. VII. 
wohl statt 30. VIIL, dem Tage vor dem auf das Hochfest des Gürtels der aller- 
seligsten Jungfrau ¢v rois Aafxoroareioıs fallenden, historischen Todestage Jo- 
hannes’ IIL: S. 98, Mennas am 24. VIll.: S. 103, Alexandros und Johannes (III.) am 
30. VIIL: S. 110 und Paulos 6 v©os (= III.) am 31. VIIL: S. 110. Man wird die denn 
auch mit den beiden Korrekturen falscher Daten in der o-Überlieferung sämtlich 
wiederkehrenden Notierungen auf die o-Quelle des P zurückzuführen haben. 

47 Außer den überlokalen Festen Gregorios’ des Nazianzeners am 25. L.: S. 45, 
Johannes’ Chrysostomos am 13. XI. und der &zavodos seiner Überreste nach Kon- 
stantinopel am 27. 1.: S. 23 bzw. 46 gehören hierher Kyriakos am 30. X.: S. 18, 
Paulos (I.) am 6. XL: S. 21, Thomas (II.) am 14. XI. in Verbindung mit Juslinianos 
und Theodora: S. 23, Theodoros am 18. XII.: S. 38, Thomas (I.) am 22. III.: S. 56, 
Eutychios am 6. IV.: S. 63, Germanos in Verbindung mit Epiphanios von Kypern am 
12. V.: S. 72, Metrophanes am 4. VI.: S. 79, Konstantinos am 9. VIII: S. 102, Kalli- 
nikos am 23. VIIL: S. 108 und die gemeinsamen Feiern von Johannes dem 
Faster (IV.) und Paulos (Ill.) am 2. IX.: S. 2, Nektarios, Arsakios, Attikos und 
Sisinnios am 11. X.: S. 13, „Maximos“ (= Maximianos), Alexandros, Anatolios, 
Gennadios und Proklos am 20. XI.: S. 25, Johannes (V.) und Georgios am 18. VIIL: 
S. 107, Gennadios, Epiphanios, Mennas und Johannes (IIl.) am 25. VIII: S. 109. 

48 Hinter der Notierung der zwrjun des Methodios am 14. VI. folgt allerdings 
S. 81 eine Diataxe, aber dieselbe bezieht sich nicht auf ihn, sondern auf den Pro- 
pheten Elisäus. Denn ihre Evangelienperikope Lk. 4, 22—30 wird beispielsweise 
durch das Menologion Morcellis ausdrücklich eis tiv urnunv tod aylov zoogpirov 
EAıovalov angesetzt und die Wahl der Epistel Jak. 5, 7 ff. ist offenbar durch V. 10 
bmodeıyua Adpere, rig raronadeiag nai uaroodvulas tobs noopiras 
bestimmt. 


Das Typikon der Patmos-Handschrift 266. 111 


mithin nicht nur, was von vornherein feststand, der Zeit vor 843, son- 
dern naherhin dem langen Pontifikat des Patriarchen Tarasios ent- 
stammte, in das denn auch das Ende des Neomartyrs Bakchos wie noch 
der am 7. VIII. bereits vorausgesetzte Tod der Kaiserin Irene fällt. Mit 
Rücksicht auf das letztere Ereignis läßt sich also das hinter der Konta- 
mination des P stehenden stadtkonstantinopolitanische Typikon noch 
ganz erheblich vor 843, nämlich mit einer einen nur vierjährigen Spiel- 
raum lassenden Genauigkeit zwischen 802 und 806 ansetzen. 

Es erübrigt schließlich die Datierung noch der o-Quelle. Auch sie 
ist in kaum minder bestimmter Weise möglich. Einen Terminus post 
quem bildet hier mindestens der Tod des Patriarchen Ignatios im J. 878. 
Daß dessen Gedächtnis schon während des zweiten Patriarchates des 
Photios (878—886) eingefügt worden sei, ist nicht ausgeschlossen, da 
dieser sich ja mit seinem Rivalen wenigstens äußerlich ausgesöhnt hatte. 
Bezweifeln mag man es immerhin. Wenn also vielleicht auch nicht un- 
mittelbar nach 878, so doch spätestens unter Photios’ nicht mehr er- 
wähntem Nachfolger Stephanos I. (886— 893) ist die zweite und merklich 
jüngere Grundlage des P-Textes anzusetzen, da andererseits, wenn auch 
nicht derjenige des im J. 886 abgesetzten Photios, so doch der Tod eben 
des Stephanos auch einen sicheren Terminus ante quem ergibt. 

Die Bedeutung des in P Vorliegenden dürfte damit abschließend 
geklärt sein. Ist es auch nicht unmittelbar eine einheitliche Gottesdienst- 
ordnung der byzantinischen ‚Großen Kirche“, was die Handschrift uns 
erhalten hat, so sind es doch Materialien der stadtkonstantinopolita- 
nischen Liturgie durchweg noch des 9. Jh. Es ist, vom Westen aus 
gesehen, das Karolingerzeitalter, in das dieses Ergebnis führt. Nur 
wenige Jahre von der Zeit der Übersendung des stadtrömischen Sakra- 
mentars durch Papst Hadrian I. an Karl d. Gr. getrennt ist insbesondere 
die für die t-Quelle ermittelte Datierung. Ein merkwürdiges Zusammen- 
treffen ist zwischen der Liturgiegeschichte Altroms und derjenigen 
Neuroms zu beobachten. Fast gleichzeitig rückt die Kultusform des 
ersteren vermöge ihrer Übertragung ins Frankenreich und unmittelbar 
vor ihrer tiefgehenden Umgestaltung durch den Einfluß Jerusalems die 
des letzteren auf breiter Flucht in das helle Licht historischer Kenntnis. 
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| SYSTEMATISCHE AUFSATZE | 


Das Mysteriengediichtnis der Meßliturgie 


im Lichte der Tradition. 
Von Odo Case! O.S.B. (Maria Laach). 


I. 


Der zentrale Akt der römischen Liturgie, das eucharistische Opfer- 
gebet, gipfelt wiederum in einem zentralen Gebetekomplex, der den Ein- 
setzungsbericht, die Anamnese und das Opfergebet im engeren Sinn 
umfaßt. Diese drei Gebete, zum ältesten Bestand des Meßkanons ge- 
hörend, hängen aufs innigste zusammen, was sich schon in der Form 
kundgibt. Zunächst wird die Grundlage der ganzen Feier, die sich eben 
vollzieht, erzählt: das letzte Abendmahl. Es endet mit dem Auftrage 
des Herrn: ,,So oft ihr dies tut, tut es zu meinem Gedächtnis.“ Schon 
die Erwähnung dieser Worte zu dieser Zeit und an dieser Stelle zeigt, 
daß hier nicht bloß berichtet, sondern daß dieser Auftrag jetzt eben 
durch die Tat ausgeführt werden soll. Der Einsetzungsbericht ist also 
keine bloße Erzählung, auch nicht ein Mittel der lebendigen Darstellung 
oder der Erregung subjektiver Ergriffenheit, sondern eine wirkende 
Formel; was da erzählt wird, geschieht. Damit aber dies noch 
klarer ausgesprochen werde, fügt die betende Kirche bei: 


Unde et memores Domine nos servi tui 

sed et plebs tua sancta 

eiusdem Christi filii tui domini nostri 

tam beatae passionis 

necnon et ab inferis resurrectionis 

sed et in coelos gloriosae ascensionis 

offerimus... 
Die Kirche iibt also bewuBt das aus, was der Herr ihr befohlen 
hat; sie ist eingedenk des Herrn, und zwar im besondern seines Todes, 
seiner Auferstehung und seiner Himmelfahrt; sie tut dasselbe, was der 
Herr damals tat, und tut es zu seinem Gedächtnis; und aus diesem 
Gedächtnis heraus opfert sie; denn da die Anamnese mit dem 
| Einsetzungsbericht durch das unde et wesenhaft verbunden ist, so kann 
f hier die Partizipialkonstruktion memores offerimus nicht bloße zeitliche 
Zusammengehörigkeit bedeuten; sie ist vielmehr im Wesen der Sache 
| begründet; das Gedächtnis steht in innerer Beziehung zu dem Opfern. 
Das ergibt sich auch aus folgender Überlegung. Der Herr hatte nicht 

Jahrbuch für Liturgiewissenschait 6. 8 
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befohlen: Opfert dies nach meinem Vorgange, sondern: Tut dies zu 
meinem Gedächtnis. Die Kirche erklärt, sie tue das und opfere. Wenn 
die Kirche nun hauptsächlich opferte und nur gleichzeitig 
des Herrn gedächte (in subjektiver Weise), so würde sie ja streng- 
genommen den Auftrag des Herrn nicht erfüllen; sie würde hauptsäch- 
lich etwas anderes tun (opfern) und gleichzeitig nebenher ohne innerlich 
begründeten Zusammenhang jenes Auftrags sich entledigen. Das aber 
kann der Wille der Kirche nicht sein; vielmehr muß sowohl das Ge- 
dächtnis wie das Opfern oder vielmehr beides zugleich jenen Befehl 
ausführen; ja das Opfern geht aus dem Gedächtnis hervor. Daraus 
aber ergibt sich, daß das Gedächtnis ebenso real zu nehmen ist wie 
der Einsetzungsbericht und das Opfergebet. Jener ist, wie oben schon 
gezeigt wurde, eine wirkende Formel; ebenso real ist das Opfergebet, 
da die Kirche die Messe als wahres Opfer betrachtet. Dann muß aber 
auch das dazwischenstehende, mit beiden sowohl sprachlich wie sach- 
lich aufs engste verbundene Anamnesegebet ein reales Gebet sein, 
d. h. ein Gebet, das eine Tatsache bezeichnet und bewirkt; das also nicht 
ein subjektives Sicherinnern des Gedankens kennzeichnen soll, sondern 
ein objektives Gedächtnis durch die Tat. Wenn schon das 
bloße Denken an Vergangenes diesem eine freilich nur gedachte Gegen- 
wart schenkt, so muß dies objektive Gedächtnis ihm eine reale, wenn 
auch unter Symbolen verborgene Gegenwart verleihen. Da aber die 
Kirche das Gedächtnis des Herrn näher erläutert durch das Gedächtnis 
seines Todes, seiner Auferstehung und Himmelfahrt, so ergibt sich 
daraus, daß nicht nur der Herr, wie es ja auch die Einsetzungsworte 
deutlich bezeugen, unter den liturgischen Symbolen gegenwärtig wird, 
sondern auch sein Tod, seine Auferstehung und seine Himmelfahrt 
geheimnisvoll zur Gegenwart werden. Dabei wird, wie der Text klar 
zeigt, kein Unterschied zwischen diesen Herrentaten gemacht; sie er- 
scheinen durch den zusammenschließenden Charakter der geheiligten 
Dreizahl als ein Akt. 

Diese Auffassung der Kirche spricht nicht nur aus diesem zentralen 
Gebet, sondern sie setzt sich durch die ganze Liturgie fort. Ja man kann 
sagen, daß auf ihr die gesamte Liturgie aufbaut, daß diese nur auf 
jener Grundlage Sinn und Inhalt hat. Liturgie ist im Gegensatz zum 
individuellen Gebet, das aus der Seele des einzelnen Beters zu Gott 
emporstrebt, ein Gebet der Handlung, in dem Gottes Wirklichkeit und 
Wirksamkeit unter der Gemeinde erscheint; Liturgie ist tätige göttliche 
Gegenwart: hoc in hoc templo aedificationis appare'‘. Deshalb gipfelt 


die Liturgie in der eucharistischen Gegenwart des Gottmenschen als des 


Hohenpriesters und Mittlers, durch den Gott selbst gegenwärtig wird. 
Aber die bloße Gegenwart des Göttlichen macht noch nicht die christ- 
liche Liturgie aus; ein Kult der Gegenwart würde wohl im Beginn durch 


* Meßgebet bei der Dedicatio basilicae nouae. Gelas. I 89 p. 137 Wilson. 
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einen liturgischen Akt eingeleitet werden; dann aber könnte er sich in 
stiller Anbetung fortsetzen. Die christliche Liturgie ist aber stets wieder- 
holte Handlung. Immer wieder wird sie in liturgischer actio ge- 
feiert; sie ist daher wesentlich an die priesterliche Tätigkeit der 
Kirche gebunden; sie findet ihr Echo in einer lebendigen geistigen 
Betätigung der Gemeinde. Warum? Weil sie innerlich wesentlich 
actio ist, Tat des erscheinenden Gottmenschen. Versenkung, Anbetung 
ruht; christliche Frömmigkeit aber geht zunächst auf Christus, den auf 
Erden erschienenen Gott, auf seine Erlösungstat, und durch ihn auf 
den ewig ruhenden und ewig wirkenden Gott. Deshalb die stets wieder- 
| holte Meßfeier; deshalb die den jeweiligen Umständen angepaßte Zu- 

wendung der zentralen Heilsgnade in der Feier der verschiedenen Sakra- 
mente; deshalb die Feste des Kirchenjahres, die nicht bloße Betrach- 
tungen über Vergangenes bieten sollen, sondern lebendige Gegenwart: 
| Hodie Christus resurrexit. Kurz: die ganze Liturgie ist nichts als ein 

Gedächtnis der Herrentaten im objektiven Sinn und damit eine Ent- 
faltung und Auswirkung der Meßanamnese. Christus und die Kirche 
handeln in ihr zusammen am Werke der Erlösung, Heiligung und 
Gottverherrlichung. 

Wie sich diese Idee im einzelnen in der Liturgie ausspricht, wie sie 
die Formulierung der Texte, die Ausführung der Handlungen bestimmt, 
kann hier nicht ausgeführt werden?. Wollte man diesen Schlußstein 
aus dem Aufbau der Liturgie herausnehmen, so würde man das ganze 
Gebäude zum Einsturz bringen und nur sinnlose Trümmer zurück- 
behalten. Man erkennt daran leicht, wie wichtig es ist, die Anamnese 
des Meßkanons, die wie in einem Samenkorn die reich entfaltete 
Liturgie keimhaft enthält, richtig zu verstehen und die oben aus der 
Liturgie selbst gegebene Erklärung anderweitig zu verstärken und zu 
bekräftigen. 

Doch bevor wir uns dieser Aufgabe zuwenden, müssen wir noch 
bemerken, daß die Anamnese nicht eine Eigentümlichkeit der römischen 
Liturgie darstellt. Sie findet sich vielmehr fast in allen Liturgien aus- 
drücklich, und wo sie nicht formell vorliegt, was in ganz wenigen Fällen 
eintritt, ist sie irgendwie ersetzt °. 


2 Vgl. die reiche liturgiewissenschaftliche Literatur der letzten Jahre, bes. auch 
Mysterium. Gesammelte Arbeiten Laacher Mönche (1925); ferner meine Schrift 
Liturgie als Mysterienfeier (®—° 1923); Das Gedächtnis des Herrn in der altchrist- 
lichen Liturgie (%-® 1923; darin wäre einiges zu verbessern); Mysterium und Mar- 
tyrium in den röm. Sakramentarien (Jb. 2 S. 18 ff.); ferner Jb. 4 S. 226 ff. Eine 
gute Charakteristik des Mysteriencharakters unserer heutigen römischen Liturgie 
| gab R. Guardini, Vom liturgischen Mysterium (Schildgenossen 5 |1925] 385—414). 
' Uber die historischen Wandlungen in der Auffassung des Mysteriums s. Abt I. Her- 
wegen, Kirche und Seele (1926) und seine Kontroverse mit K. Adam (Theol. 
Qu.schr. 1926). 

8 Eine Übersicht über die Anamnese gibt H. Lietzmann, Messe und Herren- 
mahl (1926) 50 ff. Vgl. auch M. de la Taille S. J., Mysterium fidei (2 1924) 201 f. 
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Die älteste uns erreichbare Form der Anamnese gibt uns die Apost. 
Überlieferung des hl. Hippolyt aus dem Anfang des 3. Jh. Wie weit 
sie die Liturgie der Urbs wiedergibt, läßt sich nicht genau bestimmen; 
doch wird Hippolyt sich nicht in wesentlichen Dingen von dem Ritus 
der römischen Gemeinde entfernt haben: 

Memores igitur mortis et resurrectionis eius oflerimus tibi...4 


Das igitur deutet zurück auf das vorhergehende quando hoc facitis, 
meam commemoralionem facitis, das also wohl als Befehl aufzufassen 
ist”. Die völlige Gleichstellung von hoc und commemoratio zeigt deut- 
lich, daß die Feier selbst das Gedächtnis ist, daß nicht etwa bei der 
Feier des Herrn gedacht wird. Gegenstand des Gedenkens sind Tod und 
Auferstehung, obwohl vorher durch meam nur das des Herrn gefordert 
wurde. Im Lukasevangelium wird bekanntlich nur dies angeordnet’; 
Paulus wiederholt dies und erläutert es durch den Tod des Herrn, den 
er gemäß dem Ernste seiner Mahnrede stark hervorhebt ‘; bei Hippolyt 
ist die Auferstehung beigefügt, was ganz der altchristlichen Theologie 
| entspricht, der gemäß der Erlösungstod des Herrn seine Vollendung in 
der Auferstehung findet. Deshalb ist Ostern, das Fest des Leidens und 
der Auferstehung und damit die Feier der Erlösung, das Fest der 
alten Kirche. 

Serapion von Thmuis (um 350) hat keine eigentliche 
Anamnese; diese wird aber inhaltlich ersetzt. Gleich nach den Brot- 
Einsetzungsworten heißt es: 

todro nal rö tod Gavdtov moLoövreg 

tov dorov rooonveyranev 

Entsprechend nach den Worten über den Wein: 
todto rooonveynanev nal hueig tO 
dbuotmua aluaros 

Vor den jeweiligen Einsetzungsworten ist vom Brot als Öuoioia 
tov owuaros und vom Kelch als 6. tod afuaros die Rede, also von 
Gegenständen. 76 éduoimua Tod Yardrov noroörıes aber bedeutet eine 


* Didascaliae Apostolorum fragmenta Veronensia Latina. Accedunt canonum 
qui dicuntur Apostolorum et Aegyptiorum reliquiae. Primum ed. Edm. Hauler (1900) 
p. 107 Vs. 23 f. 

5 Vgl. Lietzmann a. a. O. 57. 

6 Luk. 22,19 nur beim Brot: codro els tiv drdurnow. 

7] Kor. 11,24 ff.: wot £orıv baie rodro movette eis 
tiv dvduvnow, woatt@s nal tO ... todto moıeire, Öodrıs éav nivnte, 
ele tiv yao éav éabinte tov Aprov tobrov nai 
aivnte, tov Pdvarov tod xvoiov ayo. ob Die drdurnnıs 
äußert sich also_in einer „Verkündung“. Die nähere Beziehung dieser Verkündung, f 
die aber nicht bloß in Worten, sondern in der rituellen Handlung besteht (in dem ’ 
Mahle), auf den Tod, ist von Paulus zugefiigt, aber als aus dem Wesen der Feier 
hervorgehend. Der Tod des Herrn wird zum rituellen Gedächtnis. 

8 Didasc. et Constit. Apost. ed. Funk II 174. 
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Handlung, da sowohl Sterben als Tun eine Aktion bezeichnen. 
Wenn beim Becher der Ausdruck 6. afuaros wiederholt wird, so ist das 
aus Gründen des Parallelismus auch als Handlung zu nehmen, da das 
Darbringen des Blutes erst durch die Handlung des Sterbens und Blut- 
vergießens ermöglicht wurde. Der Ausdruck Öuoiou«a tod Hardıov 
stammt aus Röm. 6,5, wo er die Taufe als ein sakramentales Miterleben 
des Todes Christi bezeichnet, also eine rituelle Handlung, durch die 
der Täufling mit Christus stirbt (und aufersteht), wie sich aus der 
ganzen Darlegung 6, 3—11 ergibt. Durch die Ausdrucksweise also, die 
zugleich das 6. tod ®. a. in engste Verbindung mit dem „opfern“ bringt, 
zeigt die Serapionsliturgie, daß sie auch den Opferakt als eine rituelle 
Vergegenwärtigung des Todes Christi betrachtet; inhaltlich hat sie also 
die Anamnese. 
Apostol. Konstitutionen VIII 12,38°: 


Meuvnudvoı tod nddovg adroö 

nat tod Vardrov 

nal tis Er vexoov advactdcews 

wal tis eis éxavddov 

nai tis weAdotons abrod devtéoas ragovalas, 

Ev foyerar mera nai dvvduews xoivae Cdvtag ual venxoois nal 
boövaı éxdarp nara ta foya abrod, 

MEV GOL... 

Das roivvv weist zurück auf den vorhergehenden, wiederum nach 
I Kor. 11,26 gestalteten Befehl des Herrn: övuzıs yao éav éadinre tov 
dotov roörer xai mivnte tO Tor Ydvarov tov xat- 
ayyéshete, dyoıs dv Der Tod wird aber dann durch „Leiden“ er- 
weitert, dazu werden Auferstehung, Himmelfahrt, zweite Parusie er- 
wähnt, also die Hauptphasen der Oikonomia (mit Ausnahme der Mensch- 
werdung), ohne daß dabei ein Unterschied von dem doch gewiß realen 
Gedächtnis des Todes gemacht wird. 

Testamentum Domini nostri lesu Christi (5. Jh.) ed. 
Rahmani p. 43: 


Memores ergo mortis tuae et resurrectionis tuae 
offerimus tibi panem et calicem ... 


Vorausgeht beim Brote: ,,Quotiescumque hoc facietis, resurrectio- 
nem meam facietis“, beim Weine aber: ,,calicem vini quod miscuit dedit 
in typum sanguinis, qui effusus est pro nobis“. Das ergo geht also 
formell zunächst auf die erste’ Formel zurück; der typus sanguinis 
aber ist ähnlich wie das éuoimua aluaros bei Serapion zu betrachten, 
schließt also die Anamnese mit ein. Wenn beim Brote nur die Auf- 
erstehung genannt wird, so umfaßt diese als selbstverständliche Voraus- 
setzung den Tod, was die Anamnese nur bestätigt. Die Gleichstellung 
von hoc und resurrectio zeigt, daß die Feier die Auferstehung (unter 
dem Symbol) ist. Der enge Anschluß der ganzen Eucharistia an 


® Ebda I 508 ff. 
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Hippolyt erklart zur Gentige, weshalb nur Tod und Auferstehung ge- 
nannt werden. 

Die Jakobosliturgie' hat nach den Kelchworten die Auf- 
forderung: Toöro zoreite eis tiv yao av 
éaotinte tov doTov tobtoy zai tO tobto nivnte, tov 
tod viod tod dvdownov xai tiv advdotacw adbtod 
duohoyeite dyoıs ob &AIy. Hier wird also die Auferstehung in die 
Paulusworte eingeschoben und das Ganze als Herrenwort gegeben. 
Nachdem dann die Diakone gerufen haben //ıorevouev zai duohLoyodmev 
| singt das Volk: Töv Yavarov cov Koöoıe nai tiv dvd- 
oraciv cov Öuo4oyoduev, worauf die eigentliche Anamnese folgt: 

Meuvnu£voı obx nai husis ol auapıwdoi 

tav Cwonotm@v adrod nadnudror, 

tod} araveod 

wai tod davdtov 

nal tS 

wal ths tornuéoov En vexo@v avactdoews 

tis els oboavods avddov 

nai tis En cov to’ Oeod Ilatods nadédoas 
wal wis devtégas évddSov ual poßepäs abtod nagovoias, 

Stav wera ObEns uoivar C@vrag xai vexoods, 

uEiin éxdotp ta Zoya abroö' 

Got... | 
| Kreuz, Grab und Sitzen zur Rechten des Vaters treten hier noch 

zu den von den Ap. Konst. erwähnten Herrentaten, erweitern aber offen- 
sichtlich die Liste nicht inhaltlich; denn Kreuz und Grab'' gehören 

zum Tode, die Kathedra im Himmel aber zur Himmelfahrt. 

Die syrische Jakobosliturgie '” nennt nur Tod, Auferstehung, | 
Himmelfahrt, Sitzen zur Rechten und zweite Parusie. | 

Die zahlreichen andern syrischen Anaphoren*’’ hängen von der 
Jakobusliturgie ab; die Formulierung der Anamnese bietet aber im 


10 Brightman, Liturgies eastern and western I 52. 

11 Kreuz und Grab lassen sich nach H. Fuchs (s. A. 13) S. XXII aus den lokalen 
Verhältnissen Jerusalems erklären; weniger befriedigt dessen Erklärung der Er- 
wähnung von Empfängnis und Geburt, die tiefere Gründe hat; s. unten II. 

12 Die auf Jakob von Edessa (+ 708) zurückgehende Rezension gab heraus 
Ad. Rücker, Liturgiegesch. Quellen 4 (1923) 17 ff. Vgl. Brightman S. 87. Lietzmann 
a. a. 0. 52. 

13 Übersicht bei Brightman S. LVIIf. Dazu die L. des Athanasios hg. von 
A. Baumstark, Or. Christ. II 96—129; vgl. Lietzmann a. a. O. 9f. Die meisten in 
lateinischer Übers. bei Renaudot, Liturgiarium orientalium collectio II (ed. Frankf. 
1847). Die syr. Lit. S. Basilii (Ren. Il 543 ff.) stammt aus dem Griechischen; ihre 
Anamnese ist der der griech. Liturgie eng verwandt. Die Anaphora des Patr. Jo- 
hannan I. gab heraus H. Fuchs (Lit.-gesch. Qu. 9 [1926]), der in der Einleitung 
auch die andern syrischen Anaphoren behandelt und zu ordnen sucht, soweit das 
nach den immerhin nicht absolut sichern Kriterien möglich ist (vgl. Lietzmann, 
Messe u. Herrenmahl S. 10 A. 1). Wir beschränken uns hier auf eine Zusammen- 
stellung der verwandten Anamnesetypen. 


| 
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einzelnen doch manche Verschiedenheit, die nicht ohne Bedeutung für 
ihre Erklärung ist. Wir geben daher kurz eine Übersicht über die Typen, 
auf die allein es ja hier zunächst ankommt. 

Die Liturgia S. Petri I" sagt: 

quotiescumque simul congregati eritis, memoriam mei facite... mortis 
meae commemorationem agetis et resurrectionem meam confitebimini 
donec veniam. 

(Populus:) Mortis tuae Domine... 

(Sacerdos:) Adventum miserationum tuarum expectamus Domine... 

Der Befehl des Herrn geht also auf das Gedächtnis des Herrn, 
seines Todes und seiner Auferstehung; die Anamnese auf seine zweite 
Parusie. Ganz ähnlich ist die L. S. Petri II’, ferner L. S. Eusta- 
thiipatriarchae Antioch.". Ein eigenes Gepräge trägt die Aus- 
führung dieses Schemas in der L. Severi Antiocheni': 

Qui cum passionem salutarem et crucem ad memoriam nobis 
reliquit, ille nequitiarum nostrarum medicus, oblationem sui pro nobis 
offerens tibi Deus et Pater, accepit... 

Hoc facite in mei memoriam; quotiescumque enim manducabitis panem 
hunc et calicem hunc bibetis, mortem meam annuntiabitis... 

Hoc igitur sacrificium incruentum perficientes D. lesu depre- 
camur amorem tuum erga homines, per quem in sacrificium dedisti te ipsum 
pro nobis. Meminimus etiam manifestationis tuae secundae... 

Leiden und Kreuz selbst sind also das Gedächtnis; dies vollzieht 
sich im Opfer. Dazu wird der zweiten Offenbarung (Parusie) gedacht. 

Die L. S. Dionysii Athen.” befiehlt das Gedächtnis des Todes: 


die Anamnese lautet: 

Praecepto igitur dominico tuo obsequentes commemorationem 
mortis et resurrectionis tuae per sacrificium hoc perpetuo 
celebrantes in mysterio, expectamus quoque adventum tuum se- 
cundum... Auch hier besteht das Gedachtnismysterium in dem Opfer. 

| L. S. loannis Ev.': Ita facietis in meam commemorationem: 
quotiescumque enim manducabitis Sacramentum hoc et hunc sangui- 
nem bibetis, mortem meam annuntiabitis, donec veniam. 

(Pop.:) Mortis tuae D. memoriam agimus... 

(Sac.:) Commemorationem dispensationis tuae salutaris facientes, 
Christe Deus noster, imploramus et deprecamur bonitatem tuam, ut cum 
venies... 

Also im Befehl Gedächtnis des Todes, in der Anamnese der Heils - 
| ökonomie mit besonderer Hervorhebung der zweiten Parusie. Der 
Opfergedanke tritt zurück, wie überhaupt in manchen späteren Ana- 
phoren. 


— 


14 Renaudot II 147. 

15 ebda 156. 16 ebda 235. 

17 ebda 322. Über diese Lit. vgl. A. Baumstark, Jb. 2 S. 92 ff.; nach ihm wäre 
das Original der „Severus“-Anaphora ein Erzeugnis des frühen 6. Jh. Vgl. auch 
Fuchs a. a. O. S. XXXIV. 

18 ebda 205. 19 ebda 164f. 
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Dasselbe Schema findet sich mit unwesentlichen Schwankungen im 
Gedächtnisbefehl in der L. XII apostolorum”, L. S. Ioannis 
Chrys. II”, L. b. Iacobi interpretis ep. Edesseni”, L. 
Mosis Bar-Cephae”, L. Dionysii Barsalibi™, L. Ignatii 
patr.”, S. Iulii pp. Rom.”, Die L. S. Cyrilli*’ nennt aus der 
| Ökonomie besonders Tod und Auferstehung, bevor sie vom Adventus 
Domini spricht; ebenso die Anaphora des Patr. Johannan I”. Die L. S. 
Iacobi ep. Botnanensis” hebt aus der Heilsökonomie Geburt 
und Leiden besonders hervor und beschreibt dann die zweite Ankunft 
| des Herrn; ebenso, nur mit Einschiebung eines Satzes über das Opfer, 
die L. S. loannis Chrys. I”. Die ganz ähnliche, nur noch mehr 
Phasen des Heilswerkes aufführende Anamnese der L. S. Ignatii 
patr. Antioch.” leitet über zu jenen Anamnesen, die die Ökonomie 
breit und immer breiter ausführen. So heißt es in der L. S. Marci’: 

Memoriam celebrantes, D. I. Chr., totius dispensationis tuae salu- 
taris pro nobis, a conceptione, nativitate, et baptismo tuo sancto, passionis tuae, 
gloriosae resurrectionis tuae, ascensionis tuae in coelum, et sessionis tuae ad 
dexteram Dei Patris, et adventus tui tremendi... 

Ähnlich die L. S. Ignatii*®, L. S. Thomae Heracleensis“, 

L. Doctorum s.*, L. S. Ioannis patr.*, L. S. Marutae”™, 
L. Dioscori patr. Alex.*, L. Philoxeniep. Mabugensis”, 
L. Philoxeni Hieropol.*, L. Jacobi Baradati‘, L. Mat- 
thaei Pastoris®, L. Philoxeni ep. Bagdadenis™. 

Die L. Michaelis patr. Ant.‘ führt dasselbe Schema etwas 
anders aus: 

Oculis ergo animorum nostrorum intuentes et videntes mysteria 
dispensationis tuae propter nos, o Verbum Deus, adoramus eandem salu- | 
tarem dispensationem: confitemur nativitatem tuam et ortum tuum; | 
confitemur passiones tuas et sepulturam tuam; glorificamus resur- | 
rectionem tuam et extollimus ascensionem tuam; benedicimus propter 
sessionem tuam ad dexteram paternam et expectamus adventum tuum 
secundum... 

Ganz ähnlich die L. S. Clementis Rom.”. 

Hier wird aus dem Gedächtnis immer mehr eine Betrachtung. Be- 
sonders tritt das hervor bei so ausgedehnten Anamnesen wie der der 
L. Gregorii Catholici orientis“, wo beinahe das ganze Leben 


| 20 ebda 171 f. 21 ebda 256. 22 ebda 373. 23 ebda 392. 
24 ebda 449. 25 ebda 511. 26 ebda 228. 
27 ebda 277. 28 Hg. von Fuchs; s. A. 13. 29 ebda 359 f. 
30 ebda 244 f. 31 ebda 527. 


32 ebda 178. Daß diese breitere Ausführung in der Regel auch späterem Ent- 
stehen der Anaphora entspricht, zeigt H. Fuchs a. A. 13 a. ©. S. LII ff. 


33 ebda 216. 34 ebda 384. 35 ebda 411. 36 ebda 475. 
837 ebda 263 f. 38 ebda 288. 39 ebda 302. 40 ebda 311 f. 
41 ebda 335. 42 ebda 348. 43 ebda 401. 44 ebda 440. 


4° ebda 189 f. 
46 ebda 459. Es ist Gregor Barhebraeus; vgl. auch Brightman S. LIX gegen 
Renaudot. 
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des Herrn in kurzen Schlagworten, die aber sehr ins einzelne gehen, 
aufgezählt wird; vorausgeht: ,,animo attente perpendentes et diligenter 
considerantes“; ebenso in der L. S. Dioscori ep. 

Ein verwandter, aber doch eigener Typ ist die Anamnese der L. Io- 
annis Basorensis®: 

Hoc facite. inquit, in meam commemorationem; ego enim dico 
vobis, quod futurus sum in medio vestri et sanctitatem illis quae 
perficientur dabo; qui enim manducat corpus meum et bibit meum sanguinem, 
in me manet et ego in eo; et sicut ego vivo propter Patrem, ita etiam qui man- 
ducat me vivet propter me. Hanc igitur mysticam institutionem suscipientes 
secundum legum tuarum dispositionem, o Verbum Deus, panem praeparavimus 
et calicem miscuimus, praedicantes super haec totam dispen- 
sationem tuam, a prima et momento atque nictu oculi facta carnis 
assumptione usque ad passionem, mortem, crucem et resurrectionem Deo 
dignam; corde puro, una voce se¢undum divinum illud praeceptum tuum: 
mortem meam annuntiabitis et resurrectionem meam confitebimini, usque ad 
adventum meum. Es folgt noch eine lange Betrachtung über das Priestertum 
Christi, die dann in ein Gebet um Schutz beim Gerichte übergeht. 

Der Text zeigt, daß, so sehr die Betrachtung der Mysterien 
sich durchsetzt, doch die ursprüngliche Idee der Anamnese, Ausdruck 
der göttlichen Gegenwart zu sein, nicht verschwunden ist: Christus 
istinmitten seiner Gemeinde und gibt dem Gottesdienst Heili- 
gung; seine Gegenwart im Sakrament ist eng verbunden mit seiner 
Heilsökonomie und seinem Priestertum. 

Schön faßt den Grundgedanken der Anamnese zusammen der 
syrische Ordo communis d. h. die Rahmenliturgie, in die die Anaphora 
eingefügt wird”: 

Memoriam Domini Dei et Salvatoris nostri lesu Christi totius- 
| que eius dispensationis salutiferae pro nobis agimus. Ecce enim 
annuntiationis eius per Archangelum Vigilem, nativitatis eius in carne, baptismi 
| eius in lordane, passionis eius salutaris, elevationis eius in cruce, mortis eius 
vivificae, sepulturae eius gloriosae, resurrectionis praeclarae, ascensionis in 
coelum sessionisque eius ad dexteram Dei Patris, iuxta divinum eius ad vos 
| praeceptum, commemorationem nune celebramus super 
Eucharistiam istam quae coram nobis proposita est. (Folgt das 
Gedächtnis der Heiligen und Gläubigen.) 

Das Opfer, das durch diese Gebete vorbereitet wird, ist also eine 
an die Eucharistie innerlich gebundene Gedächtnishandlung; Gegen- 
stand des Gedächtnisses ist der Herr und sein Heilswerk. 

Vom griechisch-syrischen Typ sehr verschieden ist die „Liturgie 
der Apostel Addai und Maris“ der persischen Nestorianer. 
Auch die Anamnese weicht in ihrer Form sehr ab, ist aber dem Inhalt 


nach vorhanden”. 


47 ebda 493. 

48 ebda 424f. Eine Erweiterung der Anamnese bei Johannes von Bosra findet 
sich schon in einigen Hss. der syr. Jakoboslit.; vgl. Rücker a. A. 12 a. O. S. XV A. 5 
und §. 58ff. Uber die Anaphora des Joh. v. B. vgl. auch Jb. 2 S. 93; Fuchs S. XXXIIIff. 
49 ebda 16. 
50 ebda 585f. Englisch bei Brightman 286f. Deutsch bei Lietzmann 53f. 
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Tu Domine per miserationes tuas multas et inenarrabiles fac memoriam 
bonam et acceplabilem omnibus patribus piis et iustis, qui placiti fuerunt 
coram te, in commemoratione corporis et sanguinis Christi 
tui, quod offerimus tibi super altare tuum purum et sanctum, sicul 
docuisti nos... 

Servi tui...qui congregati sumus in nomine tuo, nuncque stamus coram 
te et accepimus cum iubilo formam quae a te est, laudantes, glorificantes 
et exallantes commemoramus et celebramus mysterium hoc 
magnum et tremendum, sanctum et divinum passionis, 
mortis, sepulturae et resurrectionis Domini et Salvatoris 
nostri I. Chr. 

Et veniat Domine Spiritus tuus sanctus et requiescat super oblationem 
hance... Et propter universam dispensationem tuam mirabilem 
erga nos confitebimur tibi... 

Das Opfer besteht also im Gedächtnis des Todes und der 
Auferstehung; dies Gedächtnis heißt auch Mysterium der Passion, des 
Todes, des Begräbnisses und der Auferstehung; es ist ein Gedächtnis 
durch Feier. 

Die Lit. des Theodor von Mopsuestia hat’: 

. ita facite quotiescumque congregatimini in mei memoriam. 

Sicut praeceptum nobis est, ita congregati sumus..., ut...cele- 
bremus mysterium magnum, tremendum, sanctum et divinum, per 
quod facta salus est magna universo humano generi nostro. Die Feier ist 
also das Heilsmysterium. 

In der Lit. des Nestorius heißt es vor den Einsetzungsworten ”: 

Et reliquit nobis commemorationem salutis nostrae, myste- 
rium hoc quod offerimus coram te. Folgt der Einsetzungsbericht 
mit dem Gedächtnisbefehl. Nach einem Lobspruch des Volkes fordert der 
Diakon auf, den Gehorsam Christi zu betrachten. Aspiciamus singulariter et 
videamus Filium unigenitum Patris, ductum ad passionem magnam crucis. 

Währenddessen betet der Priester: Nos quoque...commemoramus 
hoc praeceptum et salutem quae nostri causa facta est. Ante omnia 
credimus et confitemur te Deus Pater vere, et Filium aeternum..., dis pen - 
sationem eius admirabilem ... crucem et passionem, mortem, sepul- 
turam, resurrectionem tertia die, ascensionem in coelum, sessionem ad dexteram 
et secundum adventum... 


Wenn dieser meint, die Anamnese stehe hier als ein „unverstandenes Rudiment“, 
so ist das wohl zu viel gesagt. 

Renaudot II 613. 

52 ebda 623f. Den vom nestorianischen Katholikos Mar(j) Abä I. (536—552) 
ins Syrische übersetzten Grundstock dieser Liturgie hat A. Baumstark griechisch 
rekonstruiert und in den „Kleinen Texten“ 35 (1909) hg.; dort heißt es S. 9f.: Kare- 
Aine 02 Gatnelas Hua@dyv radıa ra mvorijgıa, 
Veinauev cov. yio tig tod ndouov Cams, xara 
tov véuov Macéws aoijoas 16 adoya mera abrod rö abrod elohveyne 
adoya 206 tod Paveiv, Ou’ od abrod tiv uvhunv nara thy Ödıdrafı» adroö 
ws av dr’ obeavod ... “Oaduig yao av éotinte 
tov dorov todtoy nal td todto aivynte, Tod Euod Havdtov 
Meuvnu£voı tits owrnolov radıns nal advtwyv tov baie hudy 
yeysvnulvov, tod oraveod, nadbnudtwr, tod tagov, tig tetnuéoov 
dvagtacems, tig elg odgavodg dvapasews, tis devtégas nal évddfov 
magovolas... 


{ 
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Die Anamnese ist hier zu einem Glaubensbekenntnis umgestaltet; 
aber der zuerst zitierte Satz, der das Mysteriengedächtnis als das gegen- 
wärtige Opfer bezeichnet, und der Ruf des Diakons, der in einer dem 
Volke angepaßten Weise auf das gegenwärtige Leiden aufmerksam 
macht, zeigen, daß der konkrete Charakter der Anamnese noch nicht 
vergessen ist. 

In der zuletzt von Dom R. H. Connolly hg. ostsyrischen Ana- 
phora des 6. Jh.°* ist leider die Stelle, wo die Anamnese stehen 
sollte, nicht erhalten. Doch enthält col. V vor der kurzen Einsetzungs- 
erzählung einen Bericht über das Erlösungswerk, der stark an die 
Anamnese anklingt und auf diese vorbereiten sollte: 

... factus est] ex virgine homo... accessit ad passionem [et mor- 
tem, ut] passione sua liberaret nos... et in resurrectione [resuseitaret 
nos| secum a mortuis [et per] ascensionem suam gloriosam [ad regnum] 
supernum elevaret nos...reliquit inter manus nostras arrhabonem cor- 
poris sui sancti, ut de propinquo esset apud nos per cor- 
pus suum et omni tempore immisceretur in nobis per 
virtutem suam. ante enim tempus crucis suae et horam qua paratus 
erat ut glorificaretur, accepit panem et vinum ... sanctificavit illud benedic- 
tione spiritali. et hoc mysterium tremendum reliquit nobis et simili- 
tudinem bonam dimisit nobis, ut sicut (ipse) fecit faciamus iugiter 
et vivamus per mysleria eius. 

Die Ausdrücke arrhabo corporis, similitudo, mysterium deuten klar 
auf das konkrete Gedächtnis hin; es sind Synonyma des oben bei Sera- 
pion erwähnten 6uoimua; wie dieses sowohl das Sakrament (6. o&uaros) 
wie die Mysterienhandlung (6. davarov) bedeuten konnte, so ist 
arrhabo corporis der Leib des Herrn im Sakramente, die similitudo bona 
aber und das goızröv mvorjow» die hl. Handlung (faciamus 
iugiter). 

Die Markosliturgie hat als Abschluß der Einsetzungsworte ™*: 

Tobto aoveite eis tiv dvdurvnoıv‘ Öodxıs yao av éobinre tov dorov 
todtov, aivnte ual td todto, tov éudv Hadvatrov nal 
thy dvdoranıv nai dvdinwıv bmodhoyeite dyoıs ob Fido. 

Der nach paulinischem Vorbild geformte Befehl des Herrn umfaßt 
also hier auch die Auferstehung und Himmelfahrt des Herrn. 

Die Anamnese selbst beginnt nicht mit Meuvnu£voı, sondern 
schließt an zarayy£llere an: 

Tov ddévatov ... tod wovoyevods cov viod ... xatayyéAAovtes 

nal thy nal waxagiay adrod Er vexoav avdoracw duodoyobrtes 

nal tiv eig odgavods dvrdimpır 

nal civ cov tod Oeod xai Ilateds xadédoar, 

nal thy devrégav ual nal abtod nagovoiay 

gol é% adv Evanıdv gov... 

Hier sind also die drei Mysterien: Tod, Auferstehung, Himmelfahrt 
mit dem Sitze zur Rechten des Vaters Gegenstand der Gedachtnis- 


53 Sixth-Century Fragments of an East-Syrian Anaphora. Or. Christ. N. S. 12 
(1925) 99—128. Vgl. Brightman 511 ff. 
54 Brightman 133. 
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verkündigung; die Parusie steht damit nicht in einer Linie, sondern 
wird erwartet. Ähnliches fanden wir in vielen späteren syrischen 
Anaphoren, aber noch nicht in den Apostol. Konstit. und in der 
Jakobosliturgie. Es liegt also eine spätere Veränderung vor, die zeigt, 
daß die Anamnese nicht mehr ganz in ihrem ursprünglichen Sinne ver- 
standen wurde. Der obige Abdruck in Kola wie der Vergleich mit dem 
Papyrus von Dér-Balyzeh zeigen deutlich, daß ursprünglich nur Tod 


und Auferstehung genannt waren. 


Die koptische Lit. des hl. Markos oder Kyrillos hat 


im wesentlichen den gleichen Text’; nur ist im Befehle des Herrn die 


Himmelfahrt ausgelassen; dafür aber ruft das Volk gleich nach ihm: 
Tov davarov cov Kovgıe ayıav cov avacraciy xat 


uvahnuwi ouohoyouuer. 


Die koptische Kirche verwendet außerdem die sog. Lit. des hl. 
Gregorios des Theologen, die auch griechisch erhalten ist. Ich 
stelle den koptischen Text und seine griechische Grundlage neben- 


einander °®: 


Offero tibi D. symbola libe- 
rationis meae, scribo opera mea 
secundum verba tua. Tu es qui dedisti 
mihi hoc ministerium plenum 
mysterio dedistique mihi parti- 
cipationem corporis tui in pane 
et vino. 


Tatitns uov tig EAeviteoias agooge- 
ow 001 te rois cov 
enıyodpo ta nodyuara. Ld woe thy uv- 
Ev dotp nai olvp civ 


Bei und nach den Einsetzungsworten heißt es: 


... hoc facite in meam commemo- 
rationem(bis) . . . Quotiescumque .. ., 
annuntiabitis mortem meam et confite- 
bimini resurrectionem meam et mei 
memoriam facietis donec veniam. 

(Pop.:) Mortem tuam D. annuntia- 
mus et sanctam resurrectionem tuam 
et ascensionem confitemur; te lau- 
damus... 

Et nunc etiam D. memoriam agimus 
descensus tui ad terram et mortis tuae 
vivilicanlis et sepulturae tuae triduanae 
et resurrectionis a mortuis et ascensio- 
nis ad coelos et sessionis tuae ad dex- 
teram Patris tui et adventus tui se- 
cundi... oflerimusque tibi haec dona 


.. toöro moveite eis tiv dvdurn- 
ow (bis)... Oodxız ..., tov éudv Hdvaror 
navayyéAAete “nal tiv dvdorasıy 
duohoyeite ayots ob av &Adw. 


(Pop.) Tov cov ... 


"DBore 4. ueurnudvor tig Ent yas 
nal tod Cwonotod Hardrov 
zal ths romu£oov Gov nal tig Eu 
vexoov avactdcems nal ths eis obeavobs 
dvddov tis deStav Tod mareds 
tis weAdodbons ada’ 
devr£oas nai nal évddgov aov 
rapovoias ta Er dWEwWY Got 
.. 


°° Brightman 177f. Lietzmann 55 f. rekonstruiert den griechischen Text nach 


einem Berliner Codex. 


56 Renaudot I 29 ff. latein. Übers. des kopt. Textes, 96 ff. griechisch. Über die 


an Christus gerichtete Gregorioslit. 
(1906) 71 f. 


vgl. 


A. Baumstark, Messe im Morgenland 
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Tu D.... perfice nobis hoc mini- Aörös oöv A.... thy uvorınıv 
sterium plenum mysteriis, insere in Aetroveylay abtds 
nobis memoriam ministerii tui sancti... ris ang Aurgeias tiv Öıd- 
(Epiklese). 

Die hl. Opferhandlung ist also „Symbol“ der Befreiung (Erlösung), 
Gedächtnis des Erlösungswerkes; neu ist, daß das Gedächtnis bis in die 
Epiklese hineinragt, da durch die Epiklese (und deren Wirkung) das 
Gedächtnis des Herrn fortdauert — ein wohlgelungener Versuch, 
Anamnese und Epiklese miteinander in Verbindung zu bringen. In 
der Anamnese wird vor dem Leiden die Menschwerdung erwähnt. 

Die kopt. Lit. des hl. Basileios ist „nichts anderes als eine 
kürzende und ägyptischem Brauche anbequemte Bearbeitung des byzan- 
tinischen Basileiosformulars‘ Ihre Anamnese” entspricht fast ganz 
der der Gregoriosliturgie; es fehlt die Erwähnung der Menschwerdung 
und die Verknüpfung mit der Epiklese. 

Das Fragment einer späten ägyptischen Liturgie enthält der 
Papyrus von Der-Balyzeh’. Der nach I Kor. 11,26 geformte 
Auftrag Christi: éodinte toy do|ror| roöror, nilen|re dé 
tO |tolito, tov éudv Havarov zarayly£i|iere, tiv ava- 
ur| now zorJeite®® verbindet mit den paulinischen Worten den Ge- 
dächtnisbefehl des Herrn. 

Die Anamnese lautet: 

Tov cov »[arayyEiilouev, tiv dvaorasiv [gov 

nai deducta 

Der Ruf des Volkes, der auch die Auferstehung umfaBt, ist also hier 
in den Anamnesetext selbst eingedrungen. An Stelle des Opfergedankens 
brachte der folgende, zerst6rte Teil wohl die Epiklese, obwohl eine 
Epiklese schon vor den Einsetzungsworten steht. | 

Die abessinische Messe benutzt als regelmäßigen Anaphora- 
text den Meßkanon der Apost. Überl. Hippolyts (s. oben S. 116) °'; 
daher ihre altertümliche Einfachheit: 


And as often as ye do this make ye memorial of me. 

(Volk:) We show thy death. Lord, and thine holy resurrection: we 
believe thine ascension: we praise thee and confess thee: we supplicate thee 
and confess thee, o Lord our God. 

Now also, Lord, remembering his death and his resurrection, we confess 
thee and offer unto thee... 


57 Baumstark ebda 72. 

58 Renaudot I 14f., griech. 66 f. 

59 ed. Th. Schermann, T. u. U. 36, 1b (1910). Von ihm ins 2., von Brightman 
frühestens ins 4. Jh. gesetzt. Mit Recht rückt R. H. Connolly die Liturgie (der Pap. 
ist 7.—8. Jh.) noch später, wohl in monophysitische Zeit, da die Anamnese 
an Christus gerichtet und der Ausruf des Volkes in die Anamnese eingefügt ist 
(Journ. of Theol. Stud. 28 [1926/27] 82 f.). 

60 So Lietzmann, Messe und Herrenmahl 38 nach dem Pap.; die Herausgeber 
alle: avaoraoın Ouokoyeite, 


61 Brightman 232 1. 


126 Odo Casel 


Eingeschoben in den alten Text ist also nur der ursprünglich aus. 
der Jerusalemer Liturgie stammende Ruf des Volkes, der aber auch die 
Himmelfahrt bekennt und hier auch noch den byzantinischen Laut- 
spruch: „Wir preisen dich“ usw. anhängt ’. 

Gehen wir zu der byzantinischen Liturgie über, so hat die 
Basileiosliturgie (des 9. Jh.) nach dem Herrenbefehle 


toöro moveite eis tiv dvdurnow yao av Eodinte tov dorov roörov 
nal td todto nivnte, tov Euöv Idvarov natayyéAAete, tiv advdorac 
éuodoyeite 
folgende Anamnese: 

Meuvnu£voı ody déonota nal hueis 

tov owtnolwy abtod nadnudıwv, 

tod} Cwono00od oraveod, 

tS tapas, 

tis En vexo@v advacrdcews, 

tis els obeavobs avddov, 

tis En deSt@v cob tod teod nai Ilateds nadédoas 

nal ths évddfov nal poßspäs Ödevrepag aitod nagovalas 
ra oa Er col 


Der entsprechende Teil der Chrysostomosliturgie™ läßt den 
Befehl des Herrn aus und hat als Anamnese: 

Meuvnuevoı rolvvv tig owınglov Evroing 

zal ndvıov tav huav yeyernulvorv 

tod oravpod, tod tdgov, tis tornuégov dvaordoews, tis eis obpavods dvapd- 
gews, ths En uadédoas, tis devtéoas nal évddfov addi aagovolas 

ra oa... 

Die évtodj) weist auf den ausgefallenen Herrenbefehl; dies wie 
auch die Zusammenfassung navrwv t. 6. N. y. und das Auslassen des 
nados deuten auf eine gegenüber der Basileiosliturgie spätere Fassung. 

Genau die gleichen Anamnesen finden sich im modernen Text der 
Basileios- und Chrysostomosliturgie °. Die Basileiosliturgie hat ein den 
Inhalt des Mysteriengedächtnisses schön zusammenfassendes Schlub- 
gebet 

”"Hvvoraı nal cetédAectat Öoov eis tiv hmerioav divauww 6 
tO ths offs olxovoulas wvorhoıov' Loyouev yao tod Pavdtov tiv 
pviuny, etdouev tis advactdceds cov tov ténov, Even/hodnuev tig dreievrirov 00V 
fans, dnnkadboauev tig 00V nal Ev wéAAovte alövı ndvrag 
Ä huäs nxaragimdivar ... 

Durch die Meßfeier ist also das ganze Mysterium des Heilsplanes 
Wirklichkeit geworden; sie ist ein reales Gedächtnis- und Gleichnisbild 
des Todes und der Auferstehung Christi; ja sie ist eine wirkliche 


62 Über diese Rufe des Volkes vgl. Baumstark, Messe im Morg. 143. 

63 Brightman 328 f. 

64 Ebda. Vgl. auch den Text bei A. Baumstark, Die konstantinopolitanische 
Meßliturgie vor dem IX. Jh. (Kleine Texte 35) S. 10; s. oben A. 52, wo die Anamnese 
aus der Chrysost.-Lit. genommen ist. 

65 Brightman 405 und 386. 66 Brightman 411. 
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Vorausnahme der Wonne des kommenden Aions (der durch die Parusie 
eingeleitet wird). 

Die armenische Liturgie, die in dem Ordo communis mehr 
mit der byzantinischen, in der Anaphora mehr mit der ostsyrischen 
verwandt ist®’, hat folgenden Text‘°® nach den Einsetzungsworten: 

And thy good onlybegotten Son delivered us the commandment always 
to do this in remembrance of him... 

Whe therefore, o Lord, presenting unto thee according to this 
commandment this saving mystery of the body and blood of 
thim onlybegotten, do remember the saving sufferings he 
endured for us, his livegiving crucifixion, his burial of three days, 
his blessed resurrection, his divine ascension and his session 
at thy righthand, o Father, and we confess and bless his fearful and glorious 
second coming...and we offer unto thee thine own of thine own... 

Hier folgt der Opfergedanke nicht nur unmittelbar der Anamnese, 
sondern geht ihr auch voraus, so daß sie von jenem ganz umfaßt ist; 
deutlicher könnte wohl kaum ausgedrückt werden, wie eng Gedächtnis 
und Opfergebet zusammenhangen, ja wie sie im Grunde nur der doppelte 
Ausdruck derselben Sache sind. 

Den Text der hippolytischen Kirchenordnung, der wohl 
römische Liturgie wiedergibt, haben wir oben schon behandelt. 
Auf ihm bauen die Texte der Apost. Konstit., des Testamentum D. n. 
I. Chr., die abessinische Anaphora auf. 

Ein Zeuge des 4./5. Jh. für den römischen Kanon ist die Schrift 
De sacramentis, deren unbekannter Verfasser, vielleicht trotz aller vor- 
gebrachten Zweifel Ambrosius selbst, III 1,5 sagt: cuius (i. e. ecclesiae 
Romanae) typum in omnibus sequimur et formam... In omnibus 
cupio sequi ecclesiam Romanam. IV 6,26f. zitiert er Herrenbefehl 
und Anamnese 

Quotiescumque hoc feceritis, toties commemorationem mei 
facietis, donec iterum adueniam. 

Et sacerdos dicit: 

Ergo memores gloriosissimae eius passionis 

et ab inferis resurrectionis 

et in coelum adscensionis 

oflerimus tibi hance immaculatam hostiam ... 
Der Verfasser erklärt dazu in § 28: Ergo quotiescumque accipis, quid 
tibi dicit apostolus? Quotiescumque accipimus, mortem domini ad- 
nuntiamus. Si mortem adnuntiamus, adnuntiamus remissionem 
peccatorum. Si, quotiescumque effunditur sanguts, 
in remissionem peccatorum funditur, debeo illum semper accipere, ut 
semper mihi peccata dimittantur. Qui semper pecco, semper debeo 


habere medicinam. 


67 Baumstark, Messe im Morg. 64. 
68 Brightman 437 f. 
6 ed. Rauschen, Florileg. patrist. VII S. 117. 
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7 Vgl. z. B. A. Wilmart O.S.B., Jb. 2 S. 60f. — Ebenso im Stowe Missal 
ed. Warner t. 2 (1915) 13. 
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Das Gedächtnis des Herrn ist also das Gedächtnis seines Todes, und 
das Gedächtnis seines Todes ist gleich dem Gedächtnis der Passion, der 
| Auferstehung und Himmelfahrt. Dies Gedächtnis ist so real, daß ‚das 
| Blut vergossen wird“ (und zwar öfters — quotiescumque) und dadurch 
die realen, immer wieder auftretenden Sünden getilgt werden. Das 
immer wiederholte reale Gedächtnis ist das Heilmittel für die täglich 
vorkommenden Sünden; es ist ferner das Opfer, was schon daraus her- 
vorgeht, daß das Gedächtnis Sünden tilgt, was doch nur durch ein 
Opfer geschehen kann; außerdem wird es noch eigens ausgesprochen: 
memores ... offerimus., 

Der ganze römische Meßkanon findet sich zuerst in einigen halb- 
gallikanischen Sakramentarien ‘° und im Gelasianum *’: 


Haec quotiescumque feceritis, in mei memoriam facietis. 
Unde et memores |sumus]|, Domine, 

nos tui serui, sed et plebs tua sancta 

Christi filii tui Domini Dei nostri 

tam beatae passionis 

necnon et ab inferis resurrectionis, 

sed et in caelis gloriosae ascensionis: 

oflerimus ... 


Ebenso (nur caelos) das Gregorianum '”. Sumus ist, wie der Ver- 
gleich mit den andern Anamnesen des Morgen- und Abendlandes zeigt, 
nicht ursprünglich und deshalb mit Recht in Alkuins Ausgabe des 
Gregor. wieder gestrichen worden **. Auch im römischen Text sind also 
Gedächtnis und Opfer nicht nur aufs engste verbunden, wie wir ein- 
gangs bei Besprechung der jetzigen römischen Anamnese, die bis auf 
unwesentliche Kleinigkeiten der des Gelas. und Gregor. gleich ist, schon 
sagten, sondern wir dürfen jetzt im Lichte der ganzen Textentwicklung 
der Anamnese sagen: Gedächtnis und Opfer sind in eins gesetzt; das 
Opfer besteht in dem (realen) Gedächtnis. Und zwar des Todes und 
der Auferstehung. Wenn die Himmelfahrt hinzugefügt ist, so ist das 
nur eine formelle Erweiterung wohl nach orientalischem Vorbild; und 
wenn, wie J. Brinktrine “* behauptet, im 5. Jh. der röm. Meßkanon auch 
die ueneranda natiuitas erwähnte, so ist das wohl erst recht Nach- 
ahmung orientalischen Brauches. 

Der ambrosianische Meßkanon stimmt mit dem römischen 
überein, fügt nach facietis aber hinzu “’: 


morlem meam praedicabitis, 
resurrectionem meam annuntiabitis, 
aduentum meum sperabitis, 

donec iterum de caelis ueniam ad uos. 


Vgl. E. Bishop, Liturgica Historica (1918) 77 ff. (vgl. auch Jb. 2 Nr. 226). 
ed. Wilson S. 234 ff. 72 ed. Lietzmann S. 3. 

Vgl. Lietzmann, Messe und Herrenmahl 59 A. 1. 

In der Rivista liturgica 9 (1922) 77f. S. Jb. 2 Nr. 225. 
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In der Anamnese steht mirabilis resurrectionis. 

Während wir bisher (mit Ausnahme der späten syrischen Ana- 
phoren) einen klar ausgeprägten Typus der Anamnese feststellen 
konnten, zeigen die gallikanische und mozarabische Liturgie 
sehr wechselnde und oft unklare Formulierungen, die auf ein Versiegen 
des Verständnisses der Anamnese schließen lassen; jedoch schimmert 
der alte Kern immer noch durch. Der Kürze wegen verweise ich auf 
die Zusammenstellung, die Lietzmann '® gegeben hat, und dessen Be. 
merkungen. 

Mit Ausnahme einer den L. de sacramentis entlehnten Anamnese 
nennen alle gallikanischen Texte nur die passio, jedoch in dem 
altchristlichen Sinn der Erlösungstat, die durch die Auferstehung voll- 
endet wurde. Die erste Form Lietzmanns beginnt mit Haec facimus u. 
dgl. Das Gedächtnis der Passion ist deren Begehung, z. B. ": 

H. i....commemorantes et celebrantes passionem unici 
filii tui... 

Die zweite Form ist durch recolimus gekennzeichnet, z. B. '*: 

Gredimus d. aduentum tuum, recolimus passionem tuam ... 

Hier scheint das reale Gedächtnis vor einer bloßen Betrachtung 
zurückzutreten; bei dem hier erwähnten aduentus wird sogar der 
Glaube genannt. Die Verbindung mit dem Opfergedanken fehlt. Dazu 
tritt die große Seltenheit der Anamnese — alles zeigt, daß sie nur noch 
unverstanden nachwirkt. 

Ähnliches gilt von der mozarabischen Liturgie; auch hier ist 
die Anamnese verhältnismäßig selten '”. 

Eine Anzahl von Texten erwähnt nur die passio, aber im oben ge- 
nannten Sinne, z. B. n. 607: 

Habentes ante .oculos ... tantae passionis triumphos... 

n. 827: Praeclaro . . . instructi oraculo, quo nos usque ad diem secundi 
aduentus tui semper tuae passionis memorare iussisti, quae est 
gloria nostrae redemptionis, (praesta,) ut haec nos commemo- 
ratio tibi faceret manere connexos... 

Das Gedächtnis soll also dauernde Verbindung mit dem Herrn be- 
wirken, was doch nur von einer objektiven Tatsache gesagt werden 
kann. 

n. 971: Recolentes, Christe, gloriosae passionistuaemysterium... 


L. ordinum p. 248: 
Qui passionem tuam... quotidiano memoramussacrificio... 


Wenn diese Gebete noch sehr den realen Charakter des Gedächt- 
nisses und seine Verbindung mit dem Opfergedanken betonen, so 
scheinen andere, mit credimus, confitemur, nuntiamus u. dgl. Worten 
beginnende Formeln aus dem realen Gedächtnis ein Glaubensbekenntnis 


76 Messe und Herrenmahl 60 ff. 77 Gothicum 189 n. 5. 


78 Ebda 192 n. 19. 79 Lietzmann, Messe und Herrenmahl 62 ff. 
Jahrbuch für Liturgiewi haft 6. 9 
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zu machen. — Einige Texte schließen sich dem römischen Typ an. — 
Das ganze Bild ist also ähnlich wie bei der gallikanischen Anamnese. 

Überschauen wir nochmals das reiche Material, dessen wichtigere 
| Teile wir vorgelegt haben, so ergibt sich trotz formaler Verschieden- 
heiten und trotz später Verfallserscheinungen (besonders in der syrischen 
und gallikanisch-mozarabischen Liturgie) ein einheitlicher Typus der 
Anamnese. Sie ist die feierliche liturgische Aussprache des Gedankens, 
daß die Meßfeier das Gedächtnis des Erlösungstodes ist. Sie steht in 
engem Verbande mit dem Einsetzungsbericht und dem Aufopferungs- 
gebet. Das Gedächtnis selbst besteht in der nach dem Vorbild des letzten 
Abendmahles gestalteten rituellen Begehung des Erlösungswerkes. Dies 
Gedächtnis ist zugleich das Opfer. Es ist nicht subjektives Sicherinnern, 
sondern objektive Wirklichkeit unter dem Ritus, m. a. W. Symbol, 
Gleichnisbild, Mysterium. Die Anamnese stempelt also die ganze heilige 
Handlung zum realen Gedächtnis: der Erlösungstod wird unter dem 
Schleier der Riten Wirklichkeit. 

Älteste und ursprüngliche Form der Anamnese ist das Gedenken 
der passio in dem altchristlichen Sinne der Erlösungstat, die die 
Auferstehung selbstverständlich mit umfaßt; man lese etwa nur 
ca I Kor. 15,14 f.: „Wenn Christus nicht auferstanden ist, dann ist unsere 
Predigt eitel ... Wenn Christus nicht auferstanden ist, so ist euer 
Glauben vergeblich; dann seid ihr noch in euern Sünden.“ Es ist daher 
eine ganz naturgemäße Ausgestaltung der Anamnese, wenn sehr früh 
die Auferstehung darin erscheint. Die Erweiterung zur heiligen Drei- 
zahl durch die Himmelfahrt, wie sie der römische Kanon bewahrt hat, 
fügt ebenso wesentlich nichts Neues bei; jeder Leser des Hebräerbriefs 
weiß, daß darin die Auferstehung selbst kaum genannt wird, dafür 
aber immer das Sitzen Christi zur Rechten des Vaters als Abschluß 
seines Hohenpriestertums. Im Orient tritt seit dem 4. Jh. allmählich die 
ganze Oikonomia des Heiles hinzu, von der Menschwerdung bis zur 
Parusie. Diese andern Heilstatsachen werden ausdrücklich als Teile der 
Erlösung genannt, die ja durch die Menschwerdung vorbereitet wurde, 
durch die Parusie zum Gipfel geführt werden wird. Zentral bleibt aber 
auch hier, wie der Herrenbefehl zeigt, die eigentliche Opfertat des 
Herrn, seine Passion. Jene andern Herrentaten gruppieren sich also 
um den Opfertod. 

Charakteristisch für die Anamnese ist, daß die Hauptphasen des 
a Erlösungswerkes schlagwortartig aufgezählt werden. Man könnte bei- 
nahe sagen: Es sind mehr Ideen, die zur Geschichte geworden sind, als 
historische Ereignisse, oder klarer: geschichtliche Verwirklichungen 
göttlicher Gedanken. Dies wie auch die Erwähnung überhistorischer Er- 
eignisse wie das Sitzen zur Rechten des Vaters, oder die der erst er- 
warteten Parusie *° zeigen deutlich, daß nicht bloße historische Rück- 


80 Auch die Auferstehung ist kein historisches Ereignis im gewöhnlichen Sinne, 
da der auferstandene Herr nicht mehr dieser Welt angehört, sondern dem 
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erinnerung im gewöhnlichen Sinne Zweck der Anamnese ist. Vielmehr 
soll das, freilich auf geschichtlichen Tatsachen ruhende, aber in die 
übernatürliche und übergeschichtliche Sphäre hineinragende Mysterium 
der Erlösung durch den Gottmenscheu unter dem sakramentalen 
Schleier zur Gegenwart werden. 

Wenn der Orient zu dem zentralen Gedächtnisse der Passion die 
Menschwerdung hinzufügt, so zeigt sich auch hier wieder die mehr 
johanneische Auffassung der Ostkirche, die die Erlösung schon in der 
Menschwerdung des Logos grundgelegt sieht, während die römische 
Kirche in ihrem Festhalten an dem Passionsgedächtnis allein mehr 
paulinisch denkt. | 

Aufmerksam gemacht sei noch auf die merkwürdige Parallele 
zwischen der Entwicklung der Anamnese und des sog. Kirchenjahres. 
| Die älteste Anamnese geht auf die Passion; so ist auch Pascha ursprüng- 
lich das einzige Fest der Christen, Tod und Auferstehung (mit Himmel- 

fahrt und Parusie des Pneumas) umfassend. Mit der reichen Entfaltung 

des Kirchenjahres seit dem 4. Jh. zeigt auch die Anamnese reichere 

Ausführung. Der Orient feiert schon früh die Epiphanie als zweites 

Hauptfest; so wird hier auch die Menschwerdung öfters zum Gegen- 

stand der Anamnese. Der Orient bewahrt auch mehr als das Abendland 

den eschatologischen Geist der Urzeit; deshalb spielt die Parusie eine 
große Rolle im Mysteriengedächtnis. 

Als später die liturgische Kultmystik zurücktrat vor der affektiven 
und betrachtenden Frömmigkeit, wuchs auch in manchen Liturgien die 
Anamnese zu einer gefühlvollen, historisch detaillierten Betrachtung 
sich aus**. Die römische Kirche hat in ihrer konservativen Nüchtern- 
heit an der altchristlichen Anamnese festgehalten. 


| II. 


Nachdem wir aus dem Anamnesegebet der Liturgie selbst das Vor- 
handensein und das Wesen des Mysteriengedächtnisses festgestellt 
haben, stellen wir daneben die nichtliturgische Tradition. 


„kommenden Aion“, dem Himmel. Vgl. etwa Hebr. 8, 1—5; 9, 12. 24; 10, 12: Christus 
| ist durch seinen Opfertod in den Himmel eingetreten. Auferstehung und Sitzen zur 
Rechten sind also ihrem Wesen nach himmlische Ereignisse. Deshalb erschien ja 
auch der Herr nicht mehr der Menschheit, sondern den auserwählten Zeugen 
(Apg. 10,41). Man braucht wohl nicht zu betonen, daß damit die wahre Auferstehung 
aus dem historischen Grabe und die wahre Himmelfahrt vom Ölberg aus nicht 
abgeschwächt werden soll. Diese Heilstaten haben aber von der Auferstehung an 
einen neuen Charakter, leben in einer andern, himmlischen Sphäre, wodurch sie 

2 aber selbstverständlich von ihrer Wirklichkeit nichts verlieren. 
81 Man kann hier auch vielleicht darauf hinweisen, daß gerade die eigentlich 
| orientalische Kunst zuerst sich dem Realismus zuwandte, der mehr die 
historische Heilsgeschichte darstellt, während die „antike“ Richtung (Byzanz, 
Rom) bei der Idee bleibt und in der Kunst den Stil festhält. Das abendländische 

Mittelalter steht in beidem unter orientalischem Einfluß. 
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Vielleicht dürfen wir hoffen, durch die Zeugnisse der Väter und Theo 
logen das aus der Liturgie Erschlossene bestätigt, beleuchtet, ja manches, 
was der feierliche Ton des Kultes nur in hieratischen Linien einfach 
und streng andeutet, vielleicht näher ausgeführt zu finden. Doch dürfen 
wir unsere Hoffnungen nicht zu hoch schrauben, da ja die Väter nie 
und auch die mittelalterlichen Theologen selten ex professo über das 
Meßopfer geschrieben haben; der Wert der Zeugnisse erhöht sich frei- 
lich dadurch sehr, da sie nicht neugefertigte Theorien darstellen, son- 
dern mehr gelegentliche, spontane Äußerungen des kirchlichen Glaubens 
sind. Wir beschränken uns auch hier auf die spezielle Idee des Ge- 
dächtnisses, wie sie in der Meßanamnese ausgesprochen ist; ebenso wird 
es genügen müssen, aus den verschiedenen Perioden der Patristik und 
Scholastik bezeichnendere, wichtigere Texte vorgebracht zu sehen. 
Zurück geht Idee und Geschichte der Anamnese auf das Wort des 
Herrn beim letzten Abendmahle: ‚Tut dies zu meinem Ge: 
dächtnisse‘“ ', das durch unsere Betrachtung in wahrhaft weltgeschicht- 
liche Beleuchtung gerückt wird. Der Herr befiehlt ein Tun (no«iv), 
ein Wort übrigens, das den antiken Menschen sofort an rituelles Opfer- 
handeln erinnert’, ein Tun dessen, was er soeben getan hat; 
dies aber war ein symbolisches Begehen seines Erlösungstodes, wie die 
Worte, die seine Handlung begleiten, und das getrennte Überreichen 
von Leib und Blut deutlich zeigen; der Leib wird ,,hingegeben (= ge- 
opfert) für euch“; das Blut wird ,,fiir euch vergossen“; er befiehlt 
ferner ein solches Tun zu seinem Gedächtnis; die nach dem 
Vorbilde seines Tuns wiederholt zu begehende Feier ist also ein rituelles 
Gedächtnis des Herrn durch Handlung, und Gedächtnis des Herrn doch 
offenbar unter dem Gesichtspunkt des in den Erlösungstod Gehenden. 
Paulus hat also das Herrenwort ganz aus dem Wesen der Sache erklärt, 
wenn er sagt, das Essen und Trinken des Herrenmahles sei eine ,,Ver- 
kündigung des Todes des Herrn“; da dies nicht von einem Denken oder 
Sagen, sondern vom Tun des sakramentalen Essens ausgesagt wird, so 
ist diese „Verkündigung“ als eine feierliche rituelle Darstellung 
zu nehmen. Eine Darstellung, die unter dem Schleier der Riten Wirk- 
lichkeit enthält. Denn der Herr spricht im Präsenz von dem Leibe, 
der hingegeben wird, dem Blute, das vergossen wird. Und doch wird 
sein Leib sichtbar-real jetzt nicht hingegeben, sein Blut sichtbar-real 
jetzt nicht vergossen. Wenn wir also keinen Widerspruch annehmen 
wollen, müssen wir zwei verschiedene Wirklichkeiten annehmen: eine 
historisch-reale, die an Parasceve sich sichtbar und blutig erfüllte, und 
eine mystisch-reale, die beim Abendmahle sich ereignete®. Beide sind 


1 Die Texte s. I A. 6 und 7. 2 Vgl. Jb. 1 S. 35f. 

3 Vgl. unten S. 156 ff. Eutychios von Konst., der sehr klar unterscheidet 
zwischen dem Opfer der Cena und dem Kreuzesopfer und doch beide verbindet: 
Christus opferte sich in der Cena xa’ am Kreuze rgayuarınas. 
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der Herrentod. Da aber dieser nur einmal erfolgen konnte, müssen wir 
schließen, daß der blutige Tod des Herrn und seine mystische Hingabe 
wesentlich eins sind, daß also der historisch-reale Tod in dem Ritus 
eine mystische Wirklichkeit erhält. Das Gedächtnis des Herrn besteht 
also in der mystischen Gegenwartigsetzung des historischen Herren- 
todes. Diese entspricht genau der durch die Worte des Herrn und 
Pauli ganz klar gelehrten Gegenwart des Herrenleibes; so sicher 
und wirklich dieser vorhanden ist, ebenso wirklich ist der Tod des 
Herrn Gegenwart; die Texte deuten mit keiner Silbe darauf hin, daß 
der Leib des Herrn zwar wirklich gegenwärtig sei, der Tod aber nur 
im subjektiven Denken der Christen. Ebendeshalb kann ja Paulus 
von dem Essen des Herrenleibes und Trinken seines Blutes unmittelbar 
auf die „Verkündigung“ des Herrentodes (im realen Sinne) schließen. 
Zum Tode als Erlösungstod aber gehört nach der Lehre des 
hl. Paulus und aller Apostel, der „Zeugen der Auferstehung“, unbedingt 
die Auferstehung des Herrn, die ja die Erlösung erst vollendet. Wenn 
also Paulus nur den Tod erwähnt, so hebt er hier, um den Korinthern 
ihre Verantwortlichkeit zu zeigen, die eine Seite des Erlösungswerkes 
heraus, ohne die andere zu leugnen. Der paulinisch denkende Ignatios 
von Antiocheia verbindet daher ähnlich wie Paulus die Gegenwart des 
Herrenfleisches in der Eucharistie mit dem Leiden und der Auferstehung; 
sie ist ihm „das Fleisch unseres Heilandes Jesus Christus, das für 
unsere Sünden litt, das der Vater in seiner Güte erweckte“ (Smyrn. 7,1). 

Die Epistola Apostolorum (2. Jh.; um 130—140?) spricht 
in $ 15 von der Anamnese des Todes des Herrn *: 


Und ihr begeht aiso das Ge- Und ihr gedenket meines 
dächtnis meines Todes, d.h. Todes. Wenn nun das Pascha 
das Pascha... stattfinden wird... 


Dann wird einer von den Aposteln, der im Gefängnisse sitzt, durch einen 
Engel befreit werden und zu den anderen kommen: 


um mit euch zu wachen und zu ruhen. er wird eine Nacht des Wachens mit 
Und wenn ihr beim Hahnenschrei (euch) zubringen und bei euch bleiben, 
meine Agape und mein Gedächt- bis der Hahn kräht. Wenn ihr aber 


nis vollendet, ... vollendet das Gedächtnis, das 
da ist für mich, und meine 
Agape, ... 


Die Apostel fragen: 

Herr, hast du denn nicht das Herr, ist es etwa wiederum eine 
Trinken des Pascha vollendet? Notwendigkeit, daß wir den Kelch 
Liegt es uns denn ob, es wiederum nehmen und trinken? 
zutun? 

Und er sprach zu uns: Ja, eine Notwendigkeit ist es nämlich bis zu dem 
lage, daß ich vom Vater kommen werde... 


* ed. Duensing (Kleine Texte 152) S. 13f. Links äthiopischer, rechts 
koptischer Text. 
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Pascha ist hier nach I Kor. 5,7 „Denn als unser Pascha wurde 
Christus geopfert‘ das christliche Osterfest, die Feier des Erlösungs- 
todes; sie besteht in einer Vigil, die am Morgen feierlich abschließt. 
Das Ganze ist Todesgedächtnis; aber es scheint, daß der morgendliche 
Abschluß speziell noch das Gedächtnis begeht durch ein Liebesmahl; 
die Agape ist hier wohl noch ganz eucharistisch (oder doch wenigstens 
mit der Eucharistie verbunden); denn sie besteht im „Trinken des 
Pascha“, was hier nichts anderes sein kann als der geopferte Herr 
(vgl. wiederum I Kor. 5,7), und im „Nehmen und Trinken des 
Kelches‘“, was deutlich auf die Einsetzungsworte hinweist; das Hervor- 
heben des Kelches soll wohl speziell auf den blutigen Tod hinweisen; 
diese Feier soll bis zur Parusie wiederholt werden und ist so notwendig, 
daß ein gefangener Jünger wunderbar nur zu der Teilnahme an ihr 
befreit wird °. 

Justinus Martyr lehrt um 150 in der I. Apol. 66, die Eucha- 
ristie sei „des fleischgewordenen Jesus Fleisch und Blut“, und führt 
zum Nachweis die Herrenworte an: ,,Tut dies zu meinem Gedacht- 
nis; dies ist mein Leib . . . dies ist mein Blut.‘ Nach einer Zwischen- 
bemerkung über die merkwürdige Ähnlichkeit der Eucharistie mit 
einem Ritus der Mithrasmysterien fährt er fort: „Wir aber erinnern 
danach beständig einander an diese Dinge...“ Klarer ist Dialog 41: 
„(das Brot der Eucharistie) trug Jesus Christus unser Herr auf zu 
bereiten (zoıeiv)® zum Gedächtnis des Leidens, das er 
für die an der Seele von aller Bosheit zu reinigenden Menschen erlitt...“ 
Nach Dialog 70 handelt Isaias 33 „von dem Brote, das unser Christus 
uns zu bereiten (zoviy) übertragen hat zum Gedächtnis dessen, 
daß er um der an ihn Glaubenden willen einen Leib 
annahm, um derentwillen er auch leidensfähig wurde, und 
von dem Kelche, den er zum Gedächtnis seines Blutes unter 
Danksagung zu bereiten auftrug“. Hier ist die Eucharistia also Ge- 
dächtnis der Menschwerdung‘ und des Leidens; diese Stelle 
Justins spricht also dafür, daß schon im 2. Jh. die Menschwerdung, 
die wir oben in den liturgischen Texten erst seit dem 4. Jh. fanden, 
Gegenstand der Anamnese war. Wie sehr der Name „Gedächtnis“ für 
die Eucharistiefeier sich schon im 2. Jh. eingebürgert hatte, zeigt 
Dialog 117, wo Justin sagt, Gebet und Danksagung seien die einzigen 
Gottes würdigen Opfer; „solche allein haben ja auch die Christen zu 
verrichten (zoiv!) überkommen, auch bei dem Gedächtnis ihrer 
trockenen und feuchten Speise, bei dem sie auch des Leidens, das der 
Sohn Gottes ihretwegen erlitt, gedenken“. Es handelt sich natürlich 
nicht um ein Speisegedächtnis; sondern die Anamnese genannte Feier 
besteht in einer Mahlfeier; das Gedächtnis bezieht sich, wie die 
5 Vgl. darüber H. Lietzmann, Zschr. f. neut. Wiss. 20 (1921) 174f. 
® In dem Wort liegt auch wenigstens eine Andeutung des „Opferns“. 

7 Vgl. auch I Apol. 66 (s. oben). 
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erklärenden Worte zeigen, auf das Leiden des Gottessohnes. — Nicht 
nur ist also die eucharistische Speise Leib und Blut des Gottmenschen, 
sondern ihre Bereitung (oder Opferung) ist als Handlung Ge- 
dächtnis der Aktionen der Menschwerdung und des Erlösungstodes. 
Das ..Gedachtnis des Blutes“ finden wir auch bei Tertullian, 
De an. 17: ...uini saporem, quod in sanguinis sui memoriam con- 
secrauit, Anderwarts* nennt er die Eucharistie einfach Blut Christi. 
Der eucharistische Wein ist also Gedächtnis des Blutes nicht des- 
halb, weil er an das Blut bloß erinnert, sondern weil er das Blut unter 
dem Symbol des Weines ist; das Symbol ist reales Gedächtnis; es 
„erinnert“ an etwas, das nicht sichtbar, aber doch vorhanden ist. Dem 
entspricht der Begriff figura (adu. Marc. IV 40): ...acceptum panem et 
distributum discipulis corpus suum illum fecit ‘hoc est corpus meum!’ 
dicendo, id est ‘figura corporis mei. Das Brot ist der Leib unter dem 
Symbol; deshalb die mit hoc est beigefügte Erläuterung. Dies figura-sein 
schlieBt die Wirklichkeit des Leibes nicht aus, sondern gerade ein. 
Deshalb fährt Tertullian fort: Figura autem non fuisset, nisi ueritatis 
esset corpus: Eine Figura hatte nicht da sein können, wenn nicht ein 
wirklicher Leib da wäre; denn eine nicht-substantielle Sache, ein 
Scheinwesen, kann keine Figura fassen: Ceterum uacua res, quod est 
phantasma, figuram capere non posset. Die Figura des Brotes beweist 
also die Wirklichkeit des historischen Leibes Christi’; das Brot ist 
nicht der Leib, aber Figura des wirklich vorhandenen Leibes. Beim 
letzten Abendmahl, wo der Herr diese Worte sprach, konnte dann 
auch das, wovon er sie aussagte, nur der wirkliche Leib Christi sein; 
also ist auch jetzt die Eucharistie, die genau nach jenem Vorbilde 
geschieht, der wirkliche Leib, nur unter dem sinnvollen Bild des Brotes. 
| Dasselbe gilt vom Blute unter dem Bilde des Weines. Daß Brot und 
Wein passende Bilder des Leibes und Blutes seien, beweist 
Tertullian daraus, daß sie schon im Alten Bunde (Jer. 11, 19; Isai. 63, 1; 
Genes. 49,11) figura corporis bzw. sanguinis Christi waren. Figura 
ist also im A. wie N. Bunde Sinnbild, aber im A. nur vorausdeutendes 
Sinnbild einer kommenden Wahrheit, im N. sinnvolle Erscheinungsform 
’ einer Wirklichkeit’. Derselbe Gedanke wird adu. Marc. I 14 durch 
das Wort repraesentare ausgedrückt: der deus melior der Gnostiker 
hat die Elemente des creator nicht verworfen, sondern benutzt sie zu 


8 De resurr. carnis 8: caro corpore et sanguine Christi uescitur. 

® Ebenso der Wein: Sic et in calicis mentione testamentum constituens san- 
guine suo obsignatum substantiam corporis confirmauit. 

10 Vgl. auch adu. Marc. III 19: Sic enim deus in Euangelio quoque uestro reue- 
lauit, panem corpus suum appellans, ut et hinc iam eum intellegas corporis sui 
figuram pani dedisse, cuius retro corpus in panem prophetes figurauit, ipso 
domino hoc sacramentum postea interpretaturo. Der Herr hat dem Brot ge- 
geben, reales Symbol seines Leibes zu sein; vorgebildet war dies schon bei dem 
Propheten (Jer. 11,19); der Herr hat dies Mysterium spater genauer ausgelegt, 
indem er seinen Leib unter dem Bilde des Brotes gab. 
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| 


136 Odo Casel 


seinen Mysterien; nec panem (i. e. reprobauit) quo ipsum corpus suum 
repraesentat: ,,das Brot, durch das er sogar seinen Leib gegen- 
wärtig macht”. Unter dem Symbol des Brotes ist also der Leib gegen- 
wärtig. Über das Gegenwärtigwerden des Opferaktes scheint Ter- 
tullian nichts zu sagen. Der oben besprochene Ausdruck memoria 
sanguinis ist davon höchstens eine schwache Andeutung, da ja das 
Wort vom Blute sofort an dessen Vergossenwerden beim Sterben 
erinnert. Vielleicht darf man aber eine allerdings stark rhetorische 
Stelle so deuten. De pudic. 9 sagt er von dem wiederaufgenommenen 
Apostaten: Recuperabit igitur et apostata uestem priorem, indumentum 
spiritus sancti, et anulum denuo signaculum lauacri, et rursus illi 
mactabitur Christus ... Die Eucharistie ist gemeint, freilich zu- 
nächst als Speise; aber immerhin kann hier das Opfermahlals mac- 
tatio Christi aufgefaßt sein. Die oben zitierte Stelle fährt nach reprae- 
sentat fort: etiam in sacramentis proprüs egens mendicitatibus 
creatoris. Die Eucharistie ist also wie die unmittelbar vorher genannte 
Taufe und Salbung ein sacramentum, d. h. ein Mysterium im Sinne 
der hl. Handlung, da auch Taufe und Salbung Handlungen sind ”. — 
Tertullian hat also eine durchaus realistische Auffassung von der 
Eucharistie als dem Leibe Christi "”, und da dieser Realismus, wie wir 
noch sehen werden, wesentlich mit der realistischen Anschauung einer 
Gegenwärtigsetzung auch des Opferaktes verbunden ist, so kann die 
obige kurze Andeutung durchaus auf ein reales Gedächtnis des Opfer- 
todes des Herrn gedeutet werden, das auch Mysterium heißt. 


11 Repraesentare hat im klassischen Latein eine sehr konkrete Bedeutung, wie 
jedes Wörterbuch lehrt. Das deutsche „vergegenwärtigen“ wird sehr leicht nach 
moderner Denkart subjektiviert; der Lateiner müßte dann animo oder memoriam 
u. dgl. beifügen. — K. Adam, Die Eucharistielehre des hl. Augustin (1908) 16 will 
den Ausdruck corpus suum repraesentare „auf den Empfänger“ beziehen, „so daß 
die "Vergegenwärligung seines Leibes’ nicht bloß äußerlich lokal, sondern als dyna- 
misch wirksame Kraft im Sinne des saginare verstanden wird“. Die Stelle spricht 
aber nur von der wirklichen Gegenwart unter dem Symbol des Brotes. Weshalb 
mit dem figura-Begriff der Glaube an die Unverwandeltheit des panis gegenüber 
dem corpus Christi eng verbunden sein soll (ebda 22), ist nicht einzusehen. Die 
erst im germanischen Mittelalter klar auftretende Fragestellung nach dem, was mit 
Gem Brot geschieht, darf hier nicht vorausgesetzt werden; die Sache der Wesens- 
verwandlung aber liegt deutlich in den Worten Tertullians, z. B.: panem corpus 
suum fecit (s. oben). Ebensowenig beweist der Ausdruck memoria eine „dynamische 
Betrachtungsweise“ (ebda 23); ferner ist auch die pneumatische Auffassung vom 
Opfer der Christen noch nicht ein „stark subjektivistischer Opferbegriff“ (ebda); 
vgl. Jb. 4 S. 3711. 

12 Vgl. auch adu. Marc. V 8: Panis et calicis sacramento iam in euangelio 
probauimus corporis et sanguinis dominici ueritatem aduersus phantasma Mar- 
cionis; ebda IV 34 sacramentum eucharistiae (ebenso De cor. 3). 

13 Vgl. auch de orat. 6: Christus enim panis noster est... tunc quod et corpus 
eius in pane censetur: hoc est corpus meum. ,,Weil auch sein Leib als Brot gill: 
dies (Brot) ist mein Leib.“ ,,Gelten“ ist hier natürlich objektiv zu nehmen; es ist 
soviel wie „(unter einem Sinnbild) sein“, daher das folgende est. 
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Cyprian denkt von der Eucharistie durchaus realistisch. Aus- 
drücke wie uinum ... quo Christi sanguis ostenditur „Wein, durch 
den Christi Blut dargestellt wird“ (ep. 63,2) sind ganz real zu deuten 
wie repraesentare bei Tertullian; der Wein ist reales Symbol des 
Blutes '*; klar geht das hervor aus ep. 63,9: inuenimus...uinum fuisse, 
quod sanguinem suum dixit. Unde apparet sanguinem Christi non 
offerri, si desit uinum calici. Also uinum == sanguis. Der Kelch incom- 
memorationem eius offertur (63,2). Die ganze Feier wird in 
commemorationem Domini und speziell mortis (§ 10) begangen. § 14 
führt das weiter aus: Die Eucharistiefeier ist dominicae passionis et 
nostrae redemptionis sacramentum d. h. mystische Darstellung des 
Herrenleidens und unserer Erlösung, also einer Handlung, die nur durch 
eine Handlung dargestellt werden kann: diese Handlung ist die 
symbolische Feier der Passion: Nam si Iesus Christus Dominus et Deus 
noster tpse est summus sacerdos Dei patris et sacrificium patri 
se tpsum primus obtulit et hoc fieri in sui commemo- 
rationem praecepit ... Nach dem Zusammenhang kann die Ge- 
| dächtnisfeier „seiner“ nur im Gedächtnis des Selbstopfers Christi be- 

stehen; was er primus tat, wird nun durch sein Gedächtnis wieder be- 

gangen und sacramentum d. h. mystische Gegenwart unter dem Ritus, 

den der Herr selbst einsetzte und den die Priester nachahmen (sacerdos 
uice Christi uere fungitur, qui id quod Christus fecit imitatur...). 
S 16f. wird der Inhalt der Feier noch genauer erläutert: Nos autem 
resurrectionemDomini mane celebramus. Et quia passionis 
eius mentionem in sacrificiis omnibus facimus — passio est 
enim Domini sacrificium quod offerimus — nihil aliud 
quam quod ille fecit facere debemus. Scripltura enim dicit: Quoties- 
cunque ... Quoliescunque ergo calicem in commemorationem 
Domini et passionis eius offerimus, id quod constat Do- 
minum fecisse faciamus. Diese Worte lehren ganz deutlich, daß das 
Opfer in dem Gedächtnis der Passion besteht und daß dies Gedächtnis 
die Passion selber (unter dem Bilde des Ritus) ist. Auf der einen Seite 
steht also das einmalige Sterben des Herrn, sein Selbstopfer, auf der 
andern die commemoratio, das sacramentum desselben Ereignisses, 
| d. h. eine rituelle Handlung, die geheimnisvoll die Wirklichkeit der 
historischen Tat in sich birgt; also ein Mysterium". 


14 Daneben kann ostendere auch das bloße Hindeuten (Sinnbilden) be- 
zeichnen, wie figura bei Tertullian; z. B. ep. 63,13 in uino uero ostendi san- 
guinem Christi. 

‘ | 15 Mysterium hier im Sinne der Mysterienhandlung, die ja auch historisch 
die ursprüngliche ist; vgl. Theol. Rev. 21 (1925) 41 ff. Wie sehr die hl. Handlung 
bei den Alten zum Mysterium gehört, zeigt z. B. Cyprian, ep. 74,4 ad cele- 
branda sacramenta caelestia oder Firmilian (Cypr. ep. 75,6) circa celebran- 
dos dies Paschae et circa alia multa diuinae rei sacramenta. Das Wort 
sacramentum müssen wir heute dort, wo es eine Handlung bezeichnet, meist mit 
„Mysterium“ übersetzen, da „Sakrament“ seit dem Spätmittelalter meist die Eucha- 
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Werfen wir einen Blick zurück auf die bisher überschaute Ent- 
wicklung, so sehen wir, daß sie nichts anderes ist als eine Entfaltung 
der vom Herrn selbst gesprochenen und von Paulus erläuterten Ein- 

setzungsworte. Es ist eine genuin christliche Lehre; nirgends ist auch 
nur eine Spur äußerer Einwirkung zu erkennen, so wenig, daß Justin 
sich eine auffallende Ähnlichkeit der Mithrasmysterien nur aus teuf- 
lischer Nachäffung erklären kann "*. Gerade diese Bemerkung wie auch 
die ähnliche Tertullians*‘ aber zeigen, daß gewisse Parallelen nicht 
übersehen wurden, ja sich geradezu aufdrängten. In Justin, Tertullian, 
Cyprian haben wir Männer vor uns, die auf der Höhe der damaligen 
Kultur standen. Sollte da nicht in Begriffen wie dvauvnoıs, memoria, 
figura, repraesentare, wvornoıov, sacramentum u. dgl. nicht auch etwas 
von dem mitschwingen, was diese Worte in der damaligen Kultur 
bedeuteten? Diese Frage muß zum mindesten gestellt werden; sie kann 
unter Umständen mit dazu beitragen, die christliche Terminologie zu 
beleuchten oder doch deren Erklärung zu bekräftigen und zu sichern. 
Wort und Begriff der dvdaurnoıs spielen nun tatsächlich eine große 
Rolle im religiösen Leben der damaligen Welt. U. a. hat Fr. J. Dölger '* 
Zeugnisse dafür gesammelt im § 35 seines IXOYC I (1922) 549 ff.: 
„Das Totengedächtnis Jesu und die antike Memoria mortuorum.“ 
Epikur z. B. bestimmte nach Diogenes Laertios X 16 testamentarisch, 
aus den Einkünften der Stiftung solle besonders für ,,die Totenopfer 
für Vater, Mutter, Brüder und für uns‘ gesorgt werden, ebenso dafür, 
„daß am 10. Gamelion der Geburtstag gefeiert werde, wie denn eine 
ähnliche Feier auch für die Zusammenkunft der mit uns Philoso- 
phierenden eis rijv ve zai Mnrgoöwgov uviuny verordnet worden 
ist“. Also ein Totengedächtnis, das nicht in bloßem Gedenken besteht, 
sondern in Opfer und Mahl. Das Testament der Epiktete von Thera 
(210—195 v. Chr.) verordnet alljährlich an drei Tagen Opfer und Mahl 
zu Ehren der Musen und der Verstorbenen '”. Argea von derselben 
Insel stiftete idias urduar Eine Grabschrift aus 


ristie als hl. Sache (im Gegensatz zur Eucharistie als Handlung) bedeutet. So 
ist nach dem heutigen Sprachgebrauch das Meßopfer kein Sakrament (wohl 
aber ist es ein Mysterium). Diese genauere Bestimmung des Wortes mysterium, das 
im Altertum in mannigfachster Bedeutung gebraucht wurde, ist der Klarheit der 
Unterscheidung durchaus dienlich. 

16 ] Ap. 66; s. oben. 

17 De praescript. 40: (Diaboli) sunt partes interuertendi ueritatem, qui ipsos 
quoque res sacramentorum divinorum idolorum mysteriis aemu- 
latur. Tingit et ipse quosdam, utique credentes et fideles suos; expositionem delic- 
forum de lauacro repromittit; et si adhuc memini, Mithra signat illic in frontibus 
milites suos; celebrat et panis oblationem... Qui ergo ipsas res, de quibus sacra- 
menta Christi adminisirantur, tam aemulanter adfectauit in negotiis idololatriae... 

18 Vorher schon H. Lietzmann, Handb. z. N. T. Ill 1, 131. 162f. Ferner be- 
sonders C. Clemen, Religionsgesch. Erkl. des N. T. (1924) 179. 

19 1G XII 3 Nr. 330; Dölger a. a. O. 383. 

20 1G XII 3 Nr. 329; Clemen 179. 
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Nikomedeia aus der Kaiserzeit?" sagt: „Ich gebe und hinterlasse dem 
Dorfe der Rakeler ... Silberdenare éai 1 abrobs drdurnoiv 
ov. Die entsprechenden lateinischen Ausdrücke sind ob (in) memo- 
riam u. dgl. Die Christen mußte daher der Befehl des Herrn: ‚Tut dies 
zu meinem Gedächtnis“ gleich an die Totenopfermahle erinnern. Man 
versteht daher, wie Chrysostomos ”” das Gedächtnis der Toten und das 
des Herrn nebeneinander nennen kann: „Du begehst das Gedächtnis 
Christi, und übersiehst dabei die Armen, und du erschrickst nicht!? 
Wenn du das Gedächtnis eines verstorbenen Sohnes oder Bruders be- 
gingest, dann würde dir das Gewissen schlagen, wenn du das Her- 
kommen nicht beobachtetest und die Armen nicht einlüdest. Wenn du 
aber das Gedächtnis deines Herrn begehst, gibst du nicht einmal von 
deinem Tisch etwas mit.“  dvduvnow voö XNowrod steht hier 
ganz parallel dem dvdurnow noıeirv. 

Es wäre aber nicht richtig und entspräche nicht altchristlichem 
Glauben, wenn man dabei stehenbleiben wollte. Christus war für die 
alten Christen nicht der Tote, sondern der Lebendige. Auch wenn 
Paulus von der Verkündigung seines Todes spricht, so meint er nicht 
den Toten, sondern den durch den Tod gegangenen Auferstandenen; 
denn er kennt ja nur den Herrn, der das Pneuma ist. Gewiß ist die 
Eucharistie eine xowwvia mit dem am Kreuze gestorbenen Herrn; aber 
dieser Herr lebt, weil er zugleich Gott ist. Der Glaube an die Auf- 
erstehung Christi und seine dadurch bezeugte Gottessohnschaft konnte 
sich nicht mit einer bloßen memoria defuncti begnügen ”. So müssen 
wir noch eine weitere Parallele beiziehen. Die Antike glaubte an die 
Epiphanie gewisser Götter in menschlicher Gestalt, die auf Erden 
Schlimmes und sogar den Tod erlitten, dann aber zum Leben zurück- 
kehrten; sie beging deren Schicksale in dramatischen Riten, die die erst- 
malige Epiphanie und deren Taten darstellten und zur erneuten Wirk- 
lichkeit machten. Indem die Kultgenossen diese Riten begehen, nehmen 
sie an dem Geschick der Götter teil, treten so in den göttlichen Kreis 
ein, werden vergottet. Diese Feiern nehmen daher, zumal in helleni- 
stischer Zeit, einen ausgesprochen ‚„mystischen“ Charakter an, insofern 
' als der Teilnehmer dadurch in eine persönliche Beziehung zur Gottheit 
| tritt, die nach dem Tode sich in einem seligen Leben fortsetzt. Das ist 
mit kurzen Worten der Inhalt der Mysterien®*. Die Mysterien, be- 


21 B. Laum, Stiftungen in der griech. u. röm. Antike (1914) II 141 Nr. 202. 


Dölger 550. 22 In I Cor. hom. 27,4 (PG 61, 229f.), bei Dölger 550 f. 
23 Dies zur Ergänzung der Ausführungen Dölgers 551, der schreibt: „Die an- 
‘ geführten . . . Stellen über die antiken Totengedächtnisstiftungen sind als die all- 


gemeinen kulturellen Unterlagen zu bewerten, aus denen sowohl die Mysterien- 
sprache verständlich wird als auch die Sprache des frühen Christentums.“ Gewiß 
sind diese Dinge sehr wichtig, aber sie genügen nicht. 

24 Näheres etwa in meiner Schrift Die Liturgie als Mysterienfeier Kap. 1; 
Mysterium S. 34 ff.; Jb. 3 S. 10ff. usw. Es können hier nur die Hauptzüge kurz 
aufgezeigt werden. 
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sonders im Hellenismus und seinem Zusammenströmen orientalischer 
und hellenischer Religion ausgebildet, stellen eine eigene, hochbedeut- 
same Form der religiösen Betätigung neben dem Gebet und Opfer dar, 
wenn auch mannigfach mit diesen gemischt und von ihnen durchsetzt. 
Ihr Kern ist nicht bloßes Anrufen der Gottheit (Gebet), auch nicht Dar- 
| bringung an die Gottheit (Opfer), sondern gemeinsames Agieren mit der 
Gottheit und dadurch Angleichung an sie in ihrem Wirken. Man ver- 
steht leicht, daß „Mystik“, wie schon die Etymologie zeigt, zunächst im 
Mysterium entstand. Mystik war zuerst Kult, bevor die reine Gebets- 
oder Schaumystik entstand. 

Solche Mysterien kannte das Judentum nicht. Wohl hatte es auch 
Gedächtnisfeiern. So war die Passafeier ein Gedächtnis der Be- 
freiung aus Ägypten, und zwar ein ganz konkretes Gedächtnis, wie sich 
schon aus der genauen Nachahmung des ursprünglichen Ritus ergibt. 
Jener Auszug Israels aus dem Lande der Knechtschaft sollte alljährlich 
wieder geheimnisvoll Wirklichkeit werden am Osterfeste, das das ganze 
Volk, das ja durch jene Rettungstat Jahves seinen Bestand empfing, um 
den Tempel seines Gottes versammelte; so schöpfte das Volk aus der 
rituellen Begehung des Ereignisses, durch das es einst als Gottesvolk 
geschaffen wurde, die Kraft des Weiterbestehens ”’. Aber diese Hand- 
lung war kein Mysterium, weil sie kein Ziel im Jenseits hatte, sondern 
nur die Nation in ihrem irdischen Bestande berücksichtigte. Die 
jüdische Gesetzesreligion war nicht mystisch; wo sich mystische Ideen 
zeigen, wie bei den Propheten, da knüpfen sie nicht an den Kult an. 

Der eigentliche Begriff des Mysteriums findet sich daher nur im 
Hellenismus. Es ist eine hochbedeutsame Tatsache der ältesten Kirchen- 
geschichte, daß die Juden der Diaspora, die „Hellenisten‘ der Apostel- 
geschichte, und die „Hellenen“ für manche und zwar nicht unter- 
geordnete Lehren des Christentums eine größere Empfänglichkeit 
zeigten als die gesetzesstrengen Juden, zumal die ,,glaubig gewordenen 
Pharisäer“ ”. Ob nicht auch die Mysterienfrömmigkeit in ihrer Art 
etwas dazu mit beitrug? Man darf freilich nicht übersehen, daß die 
antiken Mysterien immer mehr oder weniger im Stadium der Natur- 
religion stecken blieben und daher manche Zeremonien enthielten, die 
einem reineren sittlichen Empfinden als unsittlich erscheinen mußten. 
Man lese aber nur die Einweihung des Lucius-Apuleius in den Meta- 
morphosen Buch XI, um zu erkennen, daß hier ein religiöser Typ sich 
zeigt, der zum mindesten als Typ höchst wertvoll war und, mit reinerem 
Inhalt erfüllt, einer hohen Stufe innerlichster Religiosität dienen konnte. 


25 Vgl. Theodoret v. Kyros, Quaest. in Exod., interrog. XXIV (PG 80, 250 C): 
Aeiuvnoror pudzaydivar cis owrnoias tiv Audro nai 
vouoterav Eieyer' Deut. 6, 20f. Dort heißt es 6, 24: „Der Herr befahl uns, alle diese 


Satzungen zu befolgen ..., auf daß wir immerdar glücklich seien und wir am 
Leben blieben, wie es jetzt ist.“ 
26 Apg. 15,5. 


| 

| | 
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Man betrachte nun das junge Christentum. Gewiß war es ein 
„Logos“, eine Lehre und eine Moral; aber das war nicht sein ent- 
scheidendes Wesen. Die Apostel verkünden überall den Heiland Jesum 
Christum, den Gekreuzigten und Auferstandenen, dessen Pneuma in 
seiner Kirche lebt; sie ist seine Kirche nicht zunächst durch seine Lehre 
und sein Sittengesetz, sondern durch ihn selbst, dem sie angetraut 
ist. Die Kirche ist ganz aufgebaut auf die Person des Gottmenschen. 
Mit ihm gilt es einszuwerden; das aber ist nur möglich durch Ein- 
| gehen in sein Erlösungswerk. Dies aber gipfelte in seinem Opfertode, 
seiner Auferstehung und Himmelfahrt, durch die er von der Welt zum 
Vater ging und „die ewige Erlösung fand“ *‘. Wie sollte man daran 
teilnehmen? Der einzige objektiv sichere, auch der einzige für eine 
Kirche in Betracht kommende Weg war der des Kultes; individuelle 
Bemühung genügte nicht. Auch gemeinsames Gebet konnte nicht die 
Handlung Christi darstellen. Opfer im jüdischen Sinne gab es nicht 
mehr, seitdem Christus das einzig wahre Opfer für ewig dem Vater 
dargebracht hatte. So blieb nur ein Weg des Kultes neben und über 
dem Gebete dem Christentum übrig, der des Gedächtnisses, und 
zwar, weil der Herr nicht mehr bloß König des Volkes Israel, sondern 
der zur Ewigkeit zu führenden Menschheit war, des Mysterien- 
gedächtnisses. Es war also aus dem innersten Wesen des Christen- 
tums heraus gesprochen, als der Herr das Mysteriengedächtnis seines 

Erlösungstodes befahl durch die Worte: „Tut dies zu meinem Ge- 
dächtnis“. Das Christentum ist von Anfang an und aus seinem Wesen 
heraus, eben als Xowtianiouds**, als auf Christus gegründete Religion, 
Mvsterienkult, dessen Mittelpunkt das Gedächtnis der Erlösung ist. Der 
Glaube an die Auferstehung und Gottessohnschaft des Herrn und 
andrerseits das Mysterium bedingen einander. 

Es ist daher keineswegs auffällig, daß die Christen früh Ausdrücke 
und Gedanken verwandten, die ursprünglich dem Kreise der Mysterien 
angehörten. So sehr sie die Mysterien der Heiden mit ihrem dumpfen 
Naturkult verabscheuten, so sahen sie doch, daß der Typ, das kul- 
tische Eidos „Mysterium“ im christlichen Kulte aufs reinste verwirk- 
licht war. 

Man wird sich freilich davor hüten müssen, überall wo wvorno1ov 
(mysterium, sacramentum) von christlichen Schriftstellern gebraucht 
wird, sofort an ein Kultmysterium zu denken. Das Wort hatte unter- 
dessen eine reiche Entwickelung erfahren, besonders auch durch seine 
Verwendung in der griechischen Philosophie, Theologie und Mystik und 

| sein Hinauswandern in die Welt des Hellenismus, durch die Über- 

' setzung der LXX, durch den Juden Philon usw. Ich habe anderswo 

diese Geschichte des Wortes und seine Semasiologie skizziert und muß 


27 Hebr. 9, 12. 
28 Ignat., Magn. 10, 1 


| 
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hier darauf verweisen”. Es muß also in jedem Falle geprüft werden, 
ob das Wort einen kultischen Sinn hat. Jedenfalls hat es diesen nie 
verloren, sondern er schwingt in der Regel auch bei abstrakter Ver- 
wendung noch irgendwie mit. Im Christentum müssen wir das erst 
recht erwarten, da ja, wie wir oben sahen, die christliche Religion nicht 
in erster Linie auf der Theorie einer Lehre, sondern auf dem konkreten, 
in der Geschichte sich offenbarenden Heilsplane Gottes, der durch die 
Menschwerdung sein Volk erlöste, beruht. Paulus nennt daher den Er- 
lösungsplan Gottes „das Mysterium seines Willens, gemäß seinem Ent- 
schluß, den er faßte für den Heilsplan der Fülle der Zeiten, dem All 
in Christus wieder ein Haupt zu geben“ ®; sein Evangelium besteht 
darin, „ins Licht zu setzen, welcher der Heilsplan des von Ewigkeit her 
in Gott . . . verborgenen Mysteriums sei“. Diese paulinische Ver- 
wendung des Begrifles uvornoıov umfaßt in gewissem Sinne den ganzen 
Bedeutungsreichtum, den das Wort unterdessen erlangt hatte, und 
steigert ihn noch durch die Anwendung auf Christus. Denn Gott er- 
scheint hier als der im ewig stillen Mysterium Verborgene °*, ähnlich 
wie die spätantike Theologie den obersten, wahren Gott im ewigen, 
unzugänglichem Schweigen thronen läßt; zugleich hat sich das Myste- 
rium aber geoffenbart in der in die Geschichte hineinragenden Heils- 
handlung. Von einer kultischen Darstellung der Heilstat ist freilich 
nichts gesagt; aber deren Grundlage ist damit gegeben. In der Folgezeit 
finden wir dann wvorsorov» von den Christen in seinen verschiedenen 
Nuancen verwandt”; gemeinsam ist aber allen die Grundidee, daß im 
Mysterium Unsichtbares und Sichtbares, Himmlisches und Irdisches, 
Göttliches und Menschliches, innere geistige Kraft und äußeres mate- 
rielles Bild sich begegnen; Urbild des Mysteriums ist dem Christentum 
daher die Mensch werdung Gottes, die Epiphanie Jesu Christi. Gewiß 
wird zuweilen auch Göttliches allein Mysterium genannt; aber dann 
schwingt doch immer wenigstens eine Hindeutung darauf mit, daß dies 
Göttliche durch geheimnisvolle Offenbarung allein zugänglich ist. Wie 
diese Offenbarung stattfindet, ist verschieden. Es kann durch Wort, 


29 Theol. Rev. 24 (1925) 41—47. Dort auch der Nachweis, daß sacramentum 
zunächst nur die Übersetzung von wuvornpıov ist, und daß der Sinn „Fahneneid“ nur 
eine nachträgliche, neue Nuance in die eigentliche Bedeutung hineinträgt. Genau so 
hat man neuerdings erkannt, daß statio ursprünglich ein religiöser Terminus ist, in 
den man militärischen Klang erst hineintrug; vgl. J. P. Kirsch, Origine e carattere 
primitivo delle Stazioni liturgiche di Roma (Atti delle Pontif. Acc. Rom. di Archeol. 
sec. III Rendic. vol. III; 1924/25 [Rom 1925] 123—141). 

30 Eph. 1,9f. 

31 Eph. 3,9; vgl. Röm. 16, 25. 

82 Vgl. Joh. 1,18. I Tim. 6, 16. 

33 Vgl. dazu die Stoffsammlung von Ghellinck-Backer-Poukens-Lebacqz, Pour 
V'histoire du mot „Sacramentum“. I Les Anténicéens (Spicileg. sacrum Lovan. fasc. 3 
[1924]), die aber mit Kritik benutzt werden muß; vgl. meine A. 29 genannte Be- 
sprechung. 
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Symbol, heilige Gegenstände, Menschen usw. geschehen, aber auch 
durch heilige Handlung; ein Ritus kann Mysterium göttlichen Tuns 
sein. Die moderne Verengung des Begriffes, der fast nur noch auf 
abstrakte Wahrheiten, sog. „Geheimnisse“, angewandt wird, dürfen 
wir nicht in die Sprache der Kirchenväter hineintragen. 

Unsere bisherige Darstellung zeigte schon den engen Zusammen- 
hang der Begriffe „Mysterium“ und „Gedächtnis“, ferner auch die 
große Bedeutung des religiösen Symbolismus für diese Kultform. Wir 
bekräftigen dies noch durch einige Beispiele aus der antiken Mysterien- 
sprache. Von den Adonismysterien sagt Lukian, de dea Syria 6: ‚Jedes 
Jahr begehen sie durch Sich-Schlagen (zum Zeichen der Trauer) das 
Gedächtnis seines Leidens und klagen und feiern die Orgien (nv n- 
unv madteos tintovta ... zai ta Öoyıa Die 
„Orgien“ d. h. Mysterien sind also ein Gedächtnis dessen, was Adonis 
erlitt, und zwar ein ganz konkretes durch Feier und Totenklage, als 
ob der Gott eben stürbe. Die Ägypter ,,begehen® nach Herodot II 171 
„auf dem Teiche“ zu Sais „nachts das Schauspiel seiner Leiden (d. h. 
des Osiris) und nennen sie Mysterien“ (ta deixnla aoredor). 
Die Schicksale des Osiris werden also dramatisch aufgeführt in reli- 
gidser Absicht, weshalb auch gleich danach die ‚Weihe‘ der Demeter 
verglichen wird; man wird „eingeweiht“, indem man an dem durch 
den Ritus dargestellten Schicksal des Gottes teilnimmt. Von denselben 
Mysterien sagt Plutarch, De Iside 27: Isis „ließ nicht zu, daß Vergessen 
und Schweigen das Ringen und die Kämpfe, die sie erlitt, ihr Umher- 
irren und die vielen Taten der Weisheit und des Mutes erfaßte, sondern 
sie verflocht in die hochheiligen Weihen Abbilder und Symbole und 
Nachahmungen ihrer damaligen Leiden und stiftete so für Männer 
und Frauen, die von ähnlichem Schicksal betroffen würden, eine Lehre 
zugleich und einen Trost“. Die Mysterien stellen also in symbolischer 
Dramatik das Leiden und Wiederaufleben der Götter dar und erhalten 
es so in ewigem Gedächtnis, und zwar so, daß die Gläubigen in jene 
Leiden und Freuden eingeweiht werden und daraus Trost schöpfen. 
Die Riten sind also das Götterschicksal, und zwar so lebendig, daß 
sie genau wie jenes genannt werden: die Mysterien heißen ‚des Osiris 
Zerrissenwerden, Aufleben und Wiedergeburt“ (De Is. 35); es ist ein 
reales Gedächtnis. 

Wenn also der Gottmensch Jesus Christus in der Nacht vor seinem 
Leiden seinen Jüngern seinen Leib und sein Blut unter geheimnisvollen 
Symbolen übergab und dazu sprach: ‚Tut dies zu meinem Gedächtnis“ 
und wenn Paulus dies als ein Gedächtnis des Todes auslegt, so mußten 
die Christen der Alten Welt unwillkürlich an die Mysteriengedächtnisse 
erinnert werden. Das Wort und der Begriff Mysterium war ihnen aus 
dem religiösen Leben der Zeit bekannt; sie fanden es auch in den LXX 
und im N. Testament. Es drückte überall die Offenbarung eines Göftt- 
lichen aus und war deshalb so recht geeignet, einer Offenbarungsreligion 


- 
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als Ausdruck ihres Wesens zu dienen. — In dem Einsetzungsbefehle des 
Herrn beim letzten Abendmahle fanden sie nun einen Akt geboten, 
| der das Erlösungswerk unter symbolischer Handlung in der Kirche 
gegenwärtig erhalten sollte. Was lag näher, als auf diese das Wort 
„Mysterium“ anzuwenden in seiner konkreten Bedeutung einer rituellen, 
göttliches Leben vermittelnden Handlung, die es, wie wir oben schon 
bemerkten, nie abgelegt hatte? 

So sehr also der christliche Kult als Gedächtnis des Erlösungstodes 
aus dem ureigenen Wesen der christlichen Religion hervorgewachsen 
war, so war es doch zugleich die Verwendung eines von der damaligen 
religiösen Kultur geprägten Terminus, wenn wir oben bei Cyprian die 
Messe als sacramentum dominicae passionis et nostrae redemptionis 
charakterisiert fanden, also als eine Begehung des Herrenleidens im 
Mysterium, d. h. im symbolischen, Wirklichkeit umfassenden Ge- 
dächtnisse, durch das die Erlösung dargestellt und zugewendet wird. 
Ja die Christen mußten sich auch hier als die „Wiederhersteller“ 
fühlen, die den Worten erst wieder ihre wahre Bedeutung wiedergaben 
und die im heidnischen Schmutz mißbrauchte Perle wieder reinigten. 
Auch die Mysterienlehre gehörte zu jenem heidnischen Besitze, den die 
Christen aus dem Lande der Barbaren ins Heilige Land überführten, 
so wie die Juden nach der geistvollen Darstellung des Clemens Alex. 
die Kleinodien der Ägypter dem Dienste des wahren Gottes weihten. 
So hat gerade dieser selbe Clemens Alex. das Christentum als die allein 
echte Mysterienreligion in begeisterten Worten besungen **. Sein Motiv 
| dabei ist: „Ich will dir den Logos und des Logos Mysterien nach 
deinen eigenen Bildern erklären.“ 

Gehen wir nach dieser, besonders für das Verständnis der Termino- 
logie wichtigen Abschweifung dazu über, weitere Stimmen der Väter 
über das Gedächtnismysterium zu hören °”. 

Methodios „von Olympos“ oder vielmehr von Philippi (F 311) 
deutet in seinem Symposion oder über die Jungfräulichkeit III 8 Adam 
und Eva auf Christus und die Kirche: 


„Dazu stimmt es denn auch ganz und gar, daß aus seinem Gebein und 
Fleisch die Kirche entstanden ist, um derentwillen der Logos seinen himm- 
lischen Vater verließ und herabstieg, um seinem Weibe anzuhangen, und so 
entschlief er in der Ekstase des Leidens, indem er freiwillig für sie starb, um 


34 Protrept. § 118 ff. 

35 Von der eucharistischen Anamnese spricht ein angebliches Hippolytfragment 
in Proverb. 9,2 (PG 10,628): 16 tiutov zai dyeavtov adrod nai aina, dreg 
év th nai Bela toanély éxcorny énitedodvrac Iudueva eis adviuvyow 
this nal noweng Eneirns tod mvornod Belov deiavov; es ist 
aber unecht und geht auf Pfaff, den Fälscher der Irenaiosfragmente, zurück, ist 
daher auch von Achelis mit Recht nicht in seine Ausgabe aufgenommen worden. 
Höchst verdächtig ist außer dem Stil auch das „Gedächtnis des Abendmahls“ (stalt 
der Passion), was fiir das 3. Jh., wie unsere Untersuchung zeigt, kaum anzunehmen 
ist, auch innerlich falsch ist. 


i 
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sich die Kirche herrlich und makellos hinzustellen, nachdem er sie gereinigt 
durch das Bad zur Aufnahme des geistigen, seligen Samens, den er mit linden 
Worten in die Tiefe des Geistes sät und pflanzt; die Kirche aber nimmt ihn 
nach weiblicher Art auf und gestaltet ihn, um Tugend zu gebären und groß- 
zuziehen. So erfüllt sich auch passend das Wort ‘Wachset und mehret euch’, 
da sie täglich an Größe und Schönheit und Menge wächst durch die Verbindung 
und Gemeinschaft mit dem Logos, der auch jetztnoch zuunsherab- 
steigt und in Ekstase gerät bei dem Gedächtnis des Lei- 
dens (zar& tiv dvdurnoıw cob addovs). Anders könnte ja auch nicht die 
Kirche die Gläubigen empiangen und durch das Bad der Wiedergeburt neu- 
gebären, wenn nicht auch um dieser willen Ghristussich selbst 
entäußerte, damit er, wie gesagt, bei der Wiederaufführung des 
Leidens (zer tiv draxegpakalwaır t.x.) erfaßt werden könne, wenn er so 
nicht wieder stürbe (rd4ır drodbäry) herabgestiegen vom Himmel, und 
nicht verbunden mit seinem Weibe, der Kirche, dieser die Möglichkeit gäbe, 
aus seiner Seite eine Kraft zu schöpfen, damit alle, die auf ihn gegründet, die 
durch das Bad geboren sind, wachsen, indem sie aus seinem Gebein und seinem 
Fleisch, d. h. aus seiner Heiligkeit und Herrlichkeit, annehmen. Gebein und 
Fleisch der Weisheit nennt man mit Recht die Einsicht und die Tugend, Seite 
aber den Geist der Wahrheit, den Anwalt, von dem die Erleuchteten (Getauften) 
nehmen und so zur Unsterblichkeit wiedergeboren werden. Unmöglich ist aber, 
daß jemand am hl. Pneuma teilnehme und Glied Christi genannt werde, wenn 
nicht auch auf ihn zuerst der Logos herabsteigt und in der Ekstase entschläft, 
damit auch er mitauferstehe vom Schlafe und, vom Pneuma erfüllt, teilnehmen 
könne an der Erneuerung und Verjüngung. Dies Pneuma der Wahrheit, 
siebengestaltig gemäß dem Propheten, wird wohl ganz eigentlich Seite des 
Logos heißen; von ihm nimmt Gott nach der Ekstase Christi, d. h. nach seiner 
Menschwerdung und seinem Leiden, und schafft ihm daraus die Gehilfin, ich 
meine die ihm verbundenen und angetrauten Seelen . . .“ 

Das in Menschwerdung und Leiden bestehende Erlösungswerk 
Christi wird also neue Wirklichkeit in einer dvauvnoıs, die so real ist, 
daß der Herr in ihr wieder herabsteigt und im Tode entschlaft ** und 
zusammen mit der Kirche pneumatisch neue Kinder der Gnade zeugt; 
diese evdurnoıs wird auch dvazepalaiwoıs genannt, ein Wort, das die 
Realität des Gedächtnisses bestätigt, da es ,„Wiederhinstellung‘ be- 
deutet’. Es geschieht also eine Wiederaufführung des Leidens. Diese 
kann aber nur in einem Ritus bestehen, da jene Zeugung in dem „Bade“ 
der Taufe sich vollzieht; und zwar hängt dieser Ritus eng mit der 
Taufe zusammen und geht ihr ideell voraus, da die Taufe aus jenem 
Gedächtnisse ihre Kraft schöpft. Der Ritus kann also nichts anderes 
sein als die Paschafeier, die ja alljährlich das Leiden des Herrn begeht * 


und mit der feierlichen Taufe verbunden ist. Da er aber nicht mit der 


36 Die Ekstase Adams bei der Bildung Evas wird Sympos. Il 2 auf die Be- 
zauberung der zeugenden Liebe gedeutet; hier ist es das Entschlafen im Tode, durch 
das Christus die Kirche zeugt. 

bedeutet zunächst: nach den xepa/4aca, den Hauptpunkten 
zusammenfassen. Quintil. 6,1: rerum repetitio et congregatio, quae graece Gvaxepa- 
Jaiwoıs dicitur. Es ist also = „wiederholen“, ,,wiederhinstellen“*. Ebenso das latei- 
nische instaurare (Eph. 1,10). Vgl. Preuschen-Bauer, Griech.-deutsches Wb. zu den 
Schriften des N. T. s. v. 
38 Vgl. oben S. 133 f. die Epistola apostolorum. 
- Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 6. 10 


| 
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Initiationsfeier selbst, d. h. der Taufe, identisch ist, so kann es nur die 
österliche Eucharistiefeier sein, die ja auch in der vorhergehenden Tra- 
dition das sacramentum oder die commemoratio passionis genannt wird. 
Da aber jede sonntägliche Eucharistiefeier ein kleines Pascha ist, so 


gilt der Ausdruck auch von jeder Meßfeier. 

Daß unsere Deutung auf die Paschafeier richtig ist, beweist Sym 
posion VIII 6. Dort heißt es, die Kirche stehe (nach Apok. 12,1) auf 
dem Monde, weil der Mond den Glauben der durch das Bad Ge- 
reinigten bedeute, denn der Mond habe eine Verwandtschaft mit dem 
Wasser. 

„Deshalb muß sie notwendigerweise auf dem Bade (der Taufe) stehen, 
indem sie die Täuflinge gebiert; deshalb wird ja auch ihre in der Taufe sich 
auswirkende Kraft Mondglast genannt, weil die Wiedergeborenen zu neuem 
Glaste 3?’ erneuert leuchten, d. h. zu neuem Licht, weshalb sie auch bildlich 
„Neuerleuchtete“ genannt werden, da sie (die Kirche) # ihnen den pneu- 
matischen Vollmondglast gemäß der periodischen Wiederkehr des Leidens und 
dem Gedächtnisse (zar& tiv neolodov rod nddovg xai tiv advdurvyou) immer neu 
aufleuchten läßt, bis der Glanz und das vollkommene Licht des großen Tages 
aufgeht.“ 

Deutet schon die „periodische Wiederkehr“ auf ein Jahresfest hin. 
so erst recht das Bild vom Vollmonde, da ja tatsächlich das christliche 
Pascha nach dem ersten Frühlingsvollmonde gefeiert wird. Unsere 
obige Bemerkung über jede Eucharistiefeier als „kleines Pascha‘ wird 
davon aber nicht berührt. 

Diese Gleichstellung des ,,Gedachtnisses des Leidens“ mit der 
Paschafeier * und ihre enge Zusammenstellung mit der Taufe als der 
christlichen Wiedergeburt aber zeigt, daß dies Passionsgedächtnis die 
Auferstehung miteinschließt. 

Von diesem herrlichen, die Bedeutung des Mysteriums für die 
Kirche in überaus tiefer Weise begründenden Zeugnisse noch der 
Martyrerzeit gehen wir über zu Eusebios von Kaisareia. Er 
handelt in der Demonstratio euangelica I 10 über das christliche Opfer 
im Gegensatz zu den Opfern der Alten. Das allein wahre Opfer ist 
Christus als das „Lamm Gottes“. 

„Da nun gemäß den prophetischen Zeugnissen vorhanden ist der große 
und kostbare Lösepreis für Juden und Heiden, das Reinigungsmittel der ganzen 
Welt, das Lösegeld für alle Menschen, das von jeder Makel und Sünde reine 
Opfertier, das Lamm Gottes, das gottgeliebte und reine Schaf, der prophetisch 
verkündete Widder, durch dessen göttliche und mystische Lehre wir alle aus 
den Heiden Nachlaß der früheren Sünden erhielten, durch den auch die auf 
ihn hoffenden Juden frei werden vom Fluche des mosaischen Gesetzes, so 


89 „Mondglast — Glaste“ soll das griechische Wortspiel oeAnyn — oélac (poe- 
tisches Wort) einigermaßen wiedergeben. 

40 Es ist wohl adrjs zu ergänzen (Ausfall vielleicht durch adrois veranlaßt): 
tiv mvevuatiniy abtoig aavoéAnvoy t. x. ı. rn. % a. véav del 
| *1 Die auch bei den Quartodezimanern Leiden und Auferstehung be- 
geht; vgl. E. A. Brightman, The Quartodeciman Question (Journal of Theol. Stud. 25 
[1923/24] 254—270). 
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halten wir, die wir täglich das Gedächtnis seines Leibes und 
Blutes vollziehen (tiv tod céuatos adrod zai to} aluaros tiv 
&nıreÄoövres)und eines über die der Alten erhabenen Opfers und Gottes- 
dienstes gewürdigt wurden, es mit Recht nicht mehr für richtig, in die ersten, 
schwachen Elemente zurückzufallen, die Symbole und Bilder, aber nicht die 
Wahrheit umfaßten 42. 

„Welch wunderbares Opfer und welch auserlesenes Schlachttier hat er 
dem Vater für unser aller Heil dargebracht, und auch uns trug er auf, das 
Gedächtnis an Stelle des Opfers Gott beständig darzubringen 
(urnunv nal huiv aagadobs dvri dvolas tp dinvex@s  Eus. 
zitiert Ps. 39, 2—4. 7—9. 10 und sagt dazu: „Deutlich lehrt er, daß anstatt der 
alten Opfer und Ganzbrandstücke die Ankunft Christi im Fleische 
und sein bereiteter Leib Gott geopfert sei, und dies verkündet er seiner 
Kirche als ein großes Mysterium, das in der Buchrolle von der Stimme 
des Propheten im voraus ausgesprochen worden ist. Dieses Opfers 
Gedächtnis auf dem Tische durch die Symbole seines Leibes 
und des heilbringenden Blutes zu feiern (codrov Önra tod} Pimatos 
thy uviunv Eni roaniins énttedeiv dıa tod te abrod xal 
tod owrnolov aluaros) haben wir gemäß den „atzungen des N. Bundes übe: 
kommen und werden wiederum von dem Propheten David gelehrt zu sprechen: 
‘Du hast vor mir einen Tisch bereitet gegenüber meinen Bedrängern. Du hast 
mit Öl mein Haupt gesalbt, und dein berauschender Becher ist sehr gut. 
Deutlich wird damit auf das mystische Chrisma angespielt und auf das hl. Opfer 
des Tisches Christi, durch das wir das ganze Leben hindurch unblutige, geist- 
liche und wohlgefällige Opfer dem über alles erhabenen Gott durch seinen 
allerhöchsten Hohenpriester gemäß seiner Lehre darbringen... Auch kündet 
er (David) den Heiden die Freude des Weines, indem er damit geheimnisvoll 
hinweist auf das Mysterium (cd... vvorigıor aivittéuevos) des N. Bundes 
Christi, das heute bei allen Völkern sichtbar gefeiert wird... Wir opfern also 
dem über alles erhabenen Gott ein Opfer des Lobes; wir opfern das göttliche, 
das ehrfurchtgebietende, das heilighehre Opfer; wir opfern in neuer Weise 
gemäß dem Neuen Bunde das reine Opfer... So opfern wir denn und räuchern, 
indem wir einerseits das Gedächtnis des großen Opfers (mw 
uvhunv tod ueydiov Fiuatos) gemäß den von ihm überlieferten Mysterien (zaré 
ta 200g adroö nagadodévra begehen und den Dank 
für unser Heil durch fromme Hymnen und Gebete Gott darbringen, andrer- 
seits uns selbst ganz ihm opfern und seinem Hohenpriester, dem Logos, ihm 
mit Leib und Seele geweiht“ #, 


Wir fügen eine Stelle aus Dem. eu. V 3 bei: Christus ist Priester 


gemäß der Stellung Melchisedeks. 

„Denn wie jener, obwohl ein Priester der Heiden, nirgends körperliche 
Opfer verwandt hat, sondern nur mit Wein und Brot Abraham segnete, so 
stellen auch, zunächst unser Herr und Heiland selbst, dann auch alle von, 
ihm ausgehenden Priester in allen Völkern, wenn sie gemäß den kirchlichen 
Gesetzen den pneumatischen Opferdienst feiern, in Brot und Wein seines 
Leibes und seines heilbringenden Blutes Mysterien symbolisch dar 


(tod te owuarog abrod ... alvirrovıaı wvorjgia)“ *'. 
; Das einzige Opfer des N. Bundes ist also die Hingabe des in der 
42 PG 22, 88 BC. #3 Ebda 89 B—92 D. 


44 Ebda 365 D. Vgl. auch „Über das Osterfest“ (PG 24, 692 ff.) n. 7: „In jeder 
Woche begehen wir unser Paschafest am Heils- und Herrentage, indem wir die 
Mysterien des wahren Lammes, durch das wir erlöst wurden, erfüllen;“ vgl. auch 
n. 3; 9; 11; 12. 

10 * 
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Menschwerdung angenommenen Leibes im Tode; danach gibt es kein 
neues Opfer mehr. Wohl aber wird täglich dieses einzigen Opfers 
Gedächtnis in symbolischer Handlang begangen; dies Symbol steht 
aber nicht mehr ohne Wahrheit da, wie die Symbole des A. Bundes, 
sondern es ist zugleich Wirklichkeit. Symbole sind Brot und Wein, 
die aber durch die hl. Handlung unter Danksagung zu Leib und Blut 
Christi werden; diese Handlung ist zugleich reales Gedächtnis des 
Öpferaktes; denn nur dadurch ist die Handlung der Christen ein 
Opfer; sonst wäre sie nur eine Konsekration. Das Wort wriun arti 
dvoias kann doppelt gedeutet werden. ®. kann das Opfer des A. Bundes 
sein; dann gäbe es im N. Bunde kein Opfer mehr, sondern nur ein 
Gedächtnis des Opfers Christi. Oder ®. ist das Opfer Christi; dann 
wäre deutlich gesagt, daß die Eucharistia nicht ein (auf sich stehendes) 
Opfer sei, sondern das Gedächtnis (die symbolische Hinstellung) jenes 
einzigen Opfers. Letzterer Sinn liegt näher, weil ja vorher gesagt ist, 
Christus bringe ein Opfer dar und lasse uns ein Gedächtnis 
feiern. Mysterium ist zunächst das Opfer Christi selbst, aber auch 
dessen symbolische Begehung, das „Gedächtnis des großen Opfers“, 
in dem jenes unter dem Schleier der symbolischen Riten Wirklich- 
keit wird. 

| Für Athanasios (f 373) ist das Osterfest das „Gedächtnis des 
Todes unseres Erlésers (PG 26, 1390 A); wie das jüdische Passa jähr- 
lich als Typus die Befreiung Israels darstellte, so ist das christliche 
ein „Gedächtnis des Heiles“ (ebda 1382 B): „wir schlachten jetzt kein 
materielles Lamm, sondern jenes, das geschlachtet worden ist: unsern 
Herrn“ (ebda 1365 B). 

Von Gregor von Nazianz (f 390) wird viel genannt der Satz 
aus dem kleinen, geistvollen Briefe an Amphilochios, der während einer 
Krankheit geschrieben wurde: 

„Die Zunge des Priesters, die über den Herrn philosophiert, richtet die 
Kranken auf. Tue also das Bessere, indem du die hl. Handlung voll- 
ziehst (ieooveyör), und löse uns die Größe der Sünden, indem du das 
Auferstehungsopfer berührst dvasraoluov dvoiag datéuevos). SO 
zögere denn, du Frommer, nicht, zu beten und für uns einzutreten, wenn du 
durch das Wort das Wort herabziehst, wenn du mit unblutigem 
Schnitt Leib und Blut des Herrn zerschneidest, wobei 
deine Stimme das Schwert ist (étav Aöyp zadeiuns Adyor, Örar 
voun) nai alua téuvns Asonorızöv, poviv &ywv ro Eipos)“ 
| Das ,,Philosophieren über den Herrn“ ist hier das Gebetswort, das 
| die „heilige Handlung‘ der Meßfeier begleitet. Diese wird ,,Auferste- 
| hungsopfer“ genannt, was in feiner Weise auf die den Kranken zum 
„Aufstehen“ bringende Kraft der Messe hindeutet, aber zunächst (und 
als deren Grund) die Messe als Feier der Auferstehung Christi kenn- 
| zeichnet. Die Auferstehung aber setzt die Passion voraus. Diese ist 
mystisch-real gegenwärtig durch das Gebetswort des Priesters; wieder 


“4 Ep. 171 PG 37,280 f. 


| 
¢ 
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werden, wie am Kreuze, Leib und Blut des Herrn getrennt; aber es 
geschieht in unblutiger Weise, d. h. nicht historisch-real in blutiger 
Wirklichkeit, wohl aber mystisch-real; d. h. jene Wirklichkeit wird 
unter Symbolen wieder Gegenwart, die zwar verborgen, aber deshalb 
nicht minder vorhanden ist; bewirkend ist dabei das Gebetswort des 
Priesters d. h. die Eucharistia, von der hier speziell die Epiklese (A6y® 
zadelans tov Aöyov), aber auch der Einsetzungsbericht mit den getrennten 
Worten über Brot—Leib, Wein—Blut und vielleicht auch die 
Anamnese hervorgehoben werden. Die ganze Stelle deutet also auf die 
Gedächtnisidee hin, in deren Licht sie erst voll verständlich wird, und 
drückt sie nur in geistreich-pointierter Form aus. 

Das Opfer Christi und dessen ‚Gegenbild“, die Messe, stellt neben- 
einander Gregors 2. Rede ‘*: 

„Da ich nun dies wußte, und daß niemand des großen Opfers und Hohen- 
priesters Gottes würdig ist, der nicht zuerst sich selbst Gott zu einem lebendigen, 
heiligen Opfer machte, nicht den geistlichen, wohlgefälligen Dienst erwies und 
nicht Gott ein Opfer des Lobes und einen zerknirschten Geist opferte — dies 
Opfer allein verlangt ja der Schenker aller Dinge von uns —, wie wollte ich 
es da wagen, ihm das äußere Opier, das Gegenbild der großen 
Mysterien (rw ZEwder, thy tv ueydiov uvornolov avtitvao), darzubringen?“ 

Die „großen Mysterien“ sind, anklingend an den paulinischen Ge- 
brauch des Wortes, das Erlösungsopfer des Herrn, die Messe ist dessen 
„außeres Gegenbild“, „Abbild“. Wie die Eucharistie dvrirunov des 
Leibes Christi ist, weil sie der Leib unter dem Symbol ist (s. die folgende 
Stelle), so ist das Meßopfer Avyritunov des Todes Christi, weil sie der 
Tod unter dem Symbole ist; das Symbol nimmt nichts von der Wirk- 
lichkeit, sondern bezeugt sie gerade. Ein Zeugnis für den eben ge- 
nannten Gebrauch von “vrirvnov ist Rede 8, 18 *: 

Gorgonia „salbte mit dieser ihr eigenen Arznei (ihren Tränen) ihren 
ganzen Leib, und wenn ihre Hand etwas von den Gegenbildern des kost- 
baren Leibes und Blutes (rév dvrudnwv tod rıulov tod aiuaros) 
sammeln konnte, so vermischte sie dies mit ihren Tränen ... und ging sofort 
weg, da sie ihre Genesung fühlte.“ 

Das Wort tönos wird von der Meßhandlung gebraucht Rede 17, 12 **, 
die den Präfekten von Nazianz zur Milde bewegen soll: 

„Christus führe ich dir vor, die Entäußerung Christi für uns, die Leiden 
des Leidenlosen, das Kreuz, die Nägel, durch die ich von der Sünde gelöst 
wurde; das Blut, das Grab, die Auferstehung, den Aufstieg; oder auch diesen 
| Tisch hier, zu dem wir gemeinsam hintreten, und die Typen (tov¢ tizovc) 
| meines Heiles, die ich mit demselben Munde feiere (re/ö), mit dem ich dieses 

dir vortrage, die heilige und uns himmelwärts führende Mystagogie.“ 
| Hier ist die Opferfeier ,,Bild, die mystisch auf Himmlisches 
, deutet; also Bild, das realen göttlichen Inhalt birgt. Dieser Gebrauch 
| von Typus als ,,Abbild“ ist eigentlich der ursprüngliche; denn rünos ist 
das geschlagene (téatew) Prägebild; jedoch hat man später oft rönos 
als „Urbild‘‘ genommen und dann dvrirvnov „Gegenbild“ zur Bezeich- 
} nung des „Abbildes“ benutzt. 
46 Or. 2, 95 PG 35, 498 A. 47 PG 35, 809CD—811. — #8 PG 35, 980 B. 
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Worin Vorbild und Abbild näherhin bestehen, zeigt uns Rede 4 
gegen Julian *: 

„Mit unheiligem Blute wäscht er (Julian) das Taufbad ab, unserer 
Weihe setzt er seine ekelhafte Weihe gegenüber... Die Hände entsühnt er, 
indem er sie von dem unblutigen Opfer reinwäscht, durch das wir mit 
Christus Gemeinschaft haben am Leiden und an der Gott- 
heit (dı’ As jueig Agıoro xowwvoduev nai tov nadmudıov nai cig Hedtyros).* 

Das Opfer kann die Gemeinschaft am Leiden und an der Gottheit 
Christi (die durch die Auferstehung geschieht) nur dann geben, wenn 
es das Leiden und die Auferstehung ist. Man beachte auch die genaue 
Parallele zwischen heidnischer und christlicher Mysterieneinweihung, 
heidnischem und christlichem Opfer. 

Kurz drückt Gregor denselben Gedanken zweimal in seinen Ge- 
dichten aus, zunächst in den ..Kurzgefaßten Definitionen“: 

„Die Opfer: der Fleischwerdung Gottes 
und der Leiden Gottes Gemeinschaft“ °°, 


Hier wird also auch die Menschwerdung zum Inhalt des Opfers 


gerechnet. Dann in einem persönlichen Gedicht: 
„Nicht mehr erhebe ich die Hande zum heilig reinen Opfer, 
verbunden mit den großen Leiden Christi“ 1. 


Hier ist noch klarer gesagt, daß das Opfer der Messe das Leiden 
Christi ist. 

Wie konkret diese „Gemeinschaft“ zu nehmen ist, zeigt Rede 18, 28, 
wo von der schweren Erkrankung des bischöflichen Vaters Gregors 


gesprochen wird °*: 

„Die Zeit war das heilige und vielberühmte Ostern, der Königstag aller 
Tage, die lichtfunkelnde Nacht, die die Finsternis der Sünde löst, in der 
wir in einer Fülle von Licht unser eigenes Heil feiern, wo wir, mit 
dem unsertwegen getöteten Lichte mitgetétet, mit dem 
wiedererstehenden mitauferstehen (7@ pati dt’ judg veromdevri 
nal advistauévy ovvaviordueda) . . . Uns umfing das Heiligtum, 
Mysten zugleich und Bittflehende . .. (Die Gebete der Gläubigen) erflehten von 
dem Heiligtum den Heiligpriester, vom Mysterium den Mystenführer, von Gott 
den wirdigen Vorsteher. Es war da die Zeit des Mysteriums, die heilige 
Gottesdienstordnung (srdotg xal rdfıs), die sich auf die zu Weihenden herab- 
ließ... Gerne 3 vollzieht er oder vielmehr vollzieht er für das Volk die 
Mysterien, mit wenigen Worten ... ohne Tribüne — auf der Tribüne, ohne ' 
Altar — opfernd, Priester, obwohl ferne von den zu Weihenden ... Dann 
nachdem er, wie gewohnt, die Worte der Eucharistia gesprochen und das Volk 
gesegnet hatte . . . (Am Sonntag nach Ostern) opfert er (wieder gesund) das 
Dankopfer.“ | 


Die Feier der Osternacht, die im eucharistischen Opfer gipfelt, ist 


| 


4° PG 35, 576. Vgl. or. 4,68 ebda 589 A: „Du (Julian) willst gegen das Opfer 
Christi an mit deinem Ekel? gegen das Blut, das die Welt gereinigt hat, mit deinem j 
Blut?“ Wohl Anspielung auf das Taurobolium. 

5° Carminum I. I sect. 2 n. 34 Vs. 238f. PG 37, 962—964. 

51 Ebda II 1 n. 50 Vs. 49f. PG 37, 1389. 

52 PG 35, 1018 D—1021 A. 

53 Im folgenden wird geschildert, wie der Kranke auf seinem Lager wohl in 
Fieberphantasien die Liturgie hält, als ob er in der Kirche wäre. 


| 
| 
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also ein Sterben und Auferstehen des Herrn, dem die Gemeinde sich 
anschließt. Ganz ähnlich in der Rede 1 auf das hl. Pascha **: 

„Mit dem Mysterium (d. h. Pascha) trete auch ich ein, . . . damit der 
heute von den Toten Auferstandene auch mich neuschaffe 
im Pneuma und er, der mir den neuen Menschen anzog, seiner Neu- 
schöpfung den gemäß Gott Geborenen, einen guten Bildner und Lehrer gebe >, 
der mit Christus bereitwillig stirbt und aufersteht.“ 

Das eucharistische Mysterium besteht also bei Gregor in einem 
Gegenwärtigwerden der Menschwerdung, des Leidens und der Auf- 
erstehung unter dem Bilde der Riten, das die Gemeinde mitfeiernd mit- 
erlebt °°. 

In besonderer Klarheit entwickelt die Lehre vom eucharistischen 
Opfergedächtnis der hl. Joh. Chrysostomos (f 407), dessen Aus- 
sprüche über die Eucharistie bekanntlich von großem Realismus 
zeugen °'. In seiner Erklärung von Hebr. 10°° stellt er sich naturgemäß 
die Frage, wie denn die Priester des N. Bundes trotz der Lehre des 
Apostels noch täglich opfern können. 

„Was nun? Opfern wir nicht etwa jeden Tag? Freilich opfern wir; aber 
indem wir das Gedächtnis seines Todes begehen (Ärdurnev 


motobuevor tod davarov abrod); und dies (Opfer) 5° ist eins, nicht viele. Inwiefern 
eins, und nicht viele? Weil es ein für allemal dargebracht wurde, wie jenes, 
das in das Allerheiligste ging. Dies *° ist Typus jenes (Opfers), und dieses 
(Opfer) 6: ist Typus jenes Opfers (l'oöro éxelyng rünos £ori, nal adın éxeivns) ; 
denn wir bringen immer denselben dar, nicht heute das eine Schaf, morgen 
ein anderes, sondern immer dasselbe; und so ist es eine Opferhandlung (wia 


°4 PG 35, 395 B—397 A. 

5 D. h. der Gemeinde Gregor als Bischof. 

56 Von dem Syrer Ephrem (f 373) führe ich anmerkungsweise zwei Stellen 
an, die ich, wie noch sonst mehrere, dem Werke von M. de la Taille, Mysterium 
fidei verdanke. In den Hymni azymorum, hymn, 2 ed. Lamy t. 1 p. 578 ff. heißt es: 
„Er brach mit seinen Händen das Brot zum Mysteriumdes Opfers seines 
Leibes; er füllte den Kelch zum Mysterium des Opfers seines 
Blutes.“ Im sermo 2 in sanctam hebdomadam n. 6—10 ed. Lamy t. 1 p. 380 ff.: 
„Jenes Pascha wurde von Moses eingesetzt zum Gedächtnis der Befreiung; dies aber 
wurde von unserm Herrn eingesetzt, damit wir durch dessen Gedächtnis ge- 
heiligt würden.“ Die Messe ist also das Mysteriengedächtnis des Todes Christi. 
57 Vgl. etwa die Zusammenstellung bei O. Bardenhewer, Gesch. der altkirchl. 
Literatur III 2 (1923) 359 f. 

58 In ep. ad Hebr. 10 hom. 17,3. PG 63, 131. 

59 wiry i.e. dvoia; vgl. col. 130 sia. pnoiv, adın éxeivar 62 
dvoia hier zugleich = Gvdéurynotg tod} Javdrov. Opfer hier = Opferhandlung. 

60 Die Einmaligkeit des alttestamentlichen Opfers, das @zaf agoceveyPivar, Ob 
nach roöro vielleicht ¢xefvou zu lesen ist? Dann wäre das draf noooeveydijvaı 
Typus der einmaligen Opferhandlung im N. T. 

4 61 Das alttestamentliche Opfer selbst. M. de la Taille, Mysterium fidei 241 
übersetzt: „Hoc [quod agimus] similitudinem gerit illius [quam obtulit Christus], 
et haec illius |quae offerebatur in Sancta Sanctorum].“ Danach wäre die Messe 
ein Bild des Opfers Christi, und dies ein Bild des alttest. Opfers. Das entspricht 
aber wohl kaum dem Wortlaut und dem Sinn. Vielmehr ist das Opfer des Hohen- 
priesters in seiner Einmaligkeit und Einzigartigkeit ein Typus des neutest. Opfers. — 
Törog hier = Abbild: vgl col. 131 kurz vorher: zai »alös elnev éxetva (das 
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dvoia). Denn sind es, da doch an vielen Orten geopfert wird, dementsprechend ®2 
auch viele Christusse? Keineswegs! Es ist überall der eine Christus, hier 
in seiner Ganzheit, und dort in seiner Ganzheit, ein Leib. Wie er nun, obwohl 
vielfach dargebracht, ein Leib ist, nicht viele Leiber, so ist es auch eine 
Opferhandlung. Unser Hoherpriester ist jener, der das uns reinigende Opfer 
dargebracht hat. Dies (exeivp») bringen wir auch jetzt dar, das damals 
dargebrachte, das unerschöpfliche. Dies (roöro) geschieht zum Gedächtnis 
des damals Geschehenen. Denn es heißt: “Tut dies zu meinem Gedächtnis.’ 
Nicht ein anderes Opier, wie damals der Hohepriester, begehen wir, sondern 
immer das gleiche (riv adımm del noıoöue» ), oder vielmehr: wir wirken ein 
Gedächtnis des Opfers (ud/Aov 62 dvdurnoıv éoyaléucda Bvolas).“ 

Chrysostomos hat hier mit außerordentlicher Klarheit das Wesen 

des Meßopfers ausgesprochen; und man begreift, daß diese Stelle später 
immer wieder (oft allerdings unter dem Namen des Ambrosius) wieder- 
holt wurde. 
Die Messe ist kein Opfer im Sinne des A. Testamentes, d. h. kein 
selbständiges Opfer, sondern das Gedächtnis des einen neutest. 
Opfers, des Todes Christi. Deshalb bildet auch der Tod Christi mit all 
seinen Gedächtnissen nur ein Opfer, genau so, wie unter all den Ele- 
menten nur ein Christus zugegen ist. Wie Christus überall der eine 
und selbe ist, so ist die Opferhandlung trotz ihrer äußeren Ver- 
vielfältigung immer eine und dieselbe. Das eine Opfer des Herrn 
kann immer wieder im Gedächtnis hingestellt werden, weil es uner- 
schöpflich ist. So ist denn die Messe immer das eine Opfer des 
N. Bundes; „oder vielmehr“ — Chrysostomos will sich noch genauer 
ausdrücken — die Handlung (éoyaféueda) ist ein Gedächtnis- 
opfer. Vervielfältigt wird also das „Gedächtnis“, nicht aber der Inhalt 
des Gedächtnisses, der Opfertod des Herrn, der einer ist. 

Bei dieser klaren Ausprägung des „Gedächtnis“begriffes wundern 
wir uns nicht, den so eng damit verwandten Begriff des „Mysteriums“ 
bei Chrysostomos auf die Messe angewandt zu sehen. So u. a. in der 
82. Homilie über Matthaeus °*: 

„(Judas) blieb, obwohl er an den Mysterien teilnahm (rö»v uvornolov 
ueréyor), derselbe, und, obwohl er von dem schauererregenden 
Tische aß roam£lns), änderte er sich nicht... 
Der Herr ... erinnert seine Jünger durch die Mysterien wieder 
an die Schlachtung tév uvornolov dvanınvjoreı addw tig opayiis). 
und beim Tische spricht er über das Kreuz ... ‘Und während sie aßen, 
nahm er das Brot und brach es. Warum nur feierte er damals, zur Zeit des 
Pascha, dies Mysterium (cd u. £nsreieı rodto)? . . . Und er sagt Dank, 


Alttest.) doa timov &yet uövor, nal tiv loyiv’ Goneg Eni tov 
tinov &yet tod eludv, obyi thy ioydv. “Qote is nal 6 
6 yao Loos, 62 oöÖxerı. Auch dies zeigt, 
daß rtézog nicht im Sinne de la Tailles genommen werden darf; denn die Messe 
ist doch nicht in diesem Sinne ein Bild des Opfers Christi. 

62 70 Aöyo todtm: d. h. wenn es nicht eine Opferhandlung ist, sondern 
viele, müßten auch viele Christusse da sein. Man sieht die enge Zusammengehörig- 
keit der Gegenwart Christi und der Gegenwart seines Opfers. 

63 PG 57, 739 ff. 


‘ 
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indem er uns (dadurch) belehrt, wie man dies Mysterium feiern soll... . (Außer- 
dem sagt er:) "Tut dies zu meinem Gedächtnis’ Siehst du, wie er die jüdischen 
Riten abschaflt und beseitigt? Der Sinn ist: Wie ihr jenes (Pascha) beginget 
zum Gedächtnis der Wundertaten in Ägypten, so (tut) dies zumeinem Ge- 
dächtnis. Dort wurde das Blut vergossen zur Errettung der Erstgeburt, 
mein Blut wird zum Nachlaß der Sünden der ganzen Welt vergossen. Denn 
‘das ist mein Blut, das zum Nachlaß der Sünden vergossen wird’. Durch diese 
Worte wollte der Herr zugleich darauf hinweisen, daß sein Leiden und sein 
Kreuzestod ein Mysterium seien, und wollte so seine Jünger wieder trösten. 
Wie Moses sagt: ‘Das soll euch zum ewigen Gedächtnis sein’, so sagt er: 
‘zu meinem Gedächtnis’, bis ich komme ... Wie einst bei den Juden, so ver- 
band er auch hier mit dem Mysterium das Gedächtnis der Wohltat (rs edeg- 
yeolas éynatédnce 16 urnudovvor tm Mvornoip) und nimmt auch damit den Irr- 
gläubigen jede Einrede hinweg. Denn wenn sie fragen: Wie kann man denn 
erkennen, daß Christus geopfert wurde?, so bringen wir sie neben anderm auch 
durch die Mysterien zum Schweigen. Denn wenn Jesus nicht gestorben ist, 
wovon ist dann die Weiheieier das Symbol? (civog aöupola ta 

Du siehst, wie sehr er sich bemüht hat, daß wir immer daran er- 
innert werden, daß er für uns starb. Da er nämlich wußte, daß Markion, 
Valentinos, Mani und ihre Anhänger auftreten und diese Heilstaten leugnen 
würden, so erinnert er beständig an das Leiden auch durch die 
Mysterien, damit niemand sich täuschen lasse, indem er uns zugleich 
erlöst (o@fwy) und zugleich unterrichtet durch jenen heiligen Tisch. Denn dies 
ist ja der Ausgangspunkt (und Gipfelpunkt, xegadaoyv) aller Güter... 

Weshalb trank er nach der Auferstehung nicht Wasser, sondern Wein? 
Um eine andere schlimme Irrlehre gründlich zu beseitigen. Denn da manche 
in den Mysterien Wasser brauchen, so gebrauchte er, auch als er nach der 
Auferstehung ohne Mysterien (weis uvormoiaow) einen gewöhnlichen Tisch auf- 
stellen ließ, Wein, um zu zeigen, daß er auch bei der Einrichtung der Mysterien 
Wein anordnete (jvixa ta napedwrev, olvov magédwxe) . 


Das Gedächtnis ist hier Mysterium, und auch sonst armenia der 
Redner beständig Mysterienausdriicke: mwetézerv, poimw@dns, dvdurnoıs, 
&nıteleiv, teheiv, nagadidévac™. Dies Mysterium enthält 
so konkrete Wirklichkeit, daß es vollständig mit der Tat identi- 
fiziert wird, die es mystisch darstellt; so sehr, daß man von der 
symbolischen Darstellung im Mysterium auf die Geschichtlichkeit 
der Tat zurückschließen kann. Es ist also auf beiden Seiten die- 
selbe eine Tat; nur ist sie im zweiten Falle unter Symbolen ver- 
borgen. Das Mysterium bringt genau so die Erlösung wie jene erste 
Heilstat; ja es ist die Erlösung; denn der Herr hat zum Troste seiner 
Jünger Leiden und Kreuzestod zum Mysterium gemacht. (Leiden und 
Kreuzestod sind aber nicht ohne ihre Ergänzung durch die Auferstehung 
aufzufassen, da ja die Erlösung erst durch diese vollendet wurde, so 
wie die Juden durch die Herausführung aus Ägypten erst befreit 
waren.) Der Herr selbst hat dies Mysterium seines Leidens beim 
letzten Abendmahl eingesetzt; zwischen diesem Mysterium der (bevor- 
stehenden) Schlachtung und der Meßfeier als Mysterium der (ge- 


64 Vel. etwa den Index meines Buches De philosophorum Graecorum silentio 
mystico (1919). 
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| schehenen) Schlachtung besteht kein Unterschied. — Die Feier des 
Mysteriums geschieht gemäß den Anweisungen des Herrn durch die 
Eucharistia. 


Des hl. Chrysostomos Freund Theodor von Mopsuestia 
(+ 428) teilte in diesem Punkte ganz seines Freundes Anschauung: 
„Alles, was uns durch den Tod Christi zuteil geworden ist, das muß 
uns auch durch die Symbole seines Todes gewirkt werden (raör«a xai 
Wenn die Wirkung die gleiche ist, ist auch die Sache die gleiche. 
Die Messe ist symbolisch-reale Begehung des Todes Christi °°. 
P Kyrillos von Alexandreia (f 444) sagt”: 
„Indem wir den Tod des eingeborenen Sohnes Gottes, d. h. Jesu 
Christi, dem Fleische nach verkünden (zarayy&ikovtes) und sein Wieder- 
aufleben von den Toten und seine Aufnahme in den Himmel be- 
kennen (éuodoyotrtes), begehen wir in den Kirchen das unblutige 
Opier (reloöusv Bvoiav), und so treten wir zu der mystischen Eulogie hinzu 
und werden geheiligt, indem wir des heiligen Fleisches und des kostbaren 
Blutes unseres gemeinsamen Heilandes Christus teilhaftig werden.“ 
Kyrillos schließt sich eng an die Sprache der alexandrinischen 
Liturgie an“; dazu zeigen die Participia zarayy&ilovres und öuo4o- 
yoövres, daß in diesem feierlichen Gedächtnis, das hier auch die Auf- 
erstehung und Himmelfahrt umfaßt, das unblutige Opfer, d. h. 
die mystische Wiederhinstellung des Erlösungsopfers, besteht. Die 
Anamnese erscheint hier als der wesentliche Opferakt; darauf folgt 
die Kommunion. 
Ganz ähnlich lehrt Kyrillos im Johanneskommentar 1. 12°: 
„Daß die Gemeinschaft an der mystischen Eulogie ein Bekenntnis 
der Auferstehung Christi sei, ergibt sich leicht aus dem, was er selbst 
sagte, als er den Mysterientyp selbst vollzog. Denn als er das Brot 
gebrochen hatte, wie geschrieben steht, verteilte er es mit den Worten: ‘Das 
ist mein Leib, der für euch hingegeben wird zum Nachlaß der Sünden. Dies 
tut zu meinem Gedächtnis. Die Teilnahme an den heiligen Mysterien ist ein 
wahres Bekenntnis und Gedächtnis, daß der Herr unsertwegen und 
für uns gestorben und zum Leben zurückgekehrt sei...“ 


Theodoret von Kyros (ft um 458) löst die oben von Chry- 
sostomos behandelte Schwierigkeit aus dem Hebräerbrief in genau 
derselben Weise *°: 


65 Catena in I Cor. p. 222,18 ed. Cramer. 

66 Die Folgen des extremen Nestorianismus aber zeigen sich bei Makarios 
Magnes (um 400), der eine haretische Eucharistielehre vertritt; vgl. M. de la Taille, 
Myst. fid. 211f. Er verwirft jeden Typus in der Eucharistie: „Es 
ist nicht ein Typus des Leibes oder Blutes, wie einige Hohlköpfe schwätzten_ (!), 
sondern in Wahrheit Leib und Blut Christi; denn der Leib istvon Erde, 
ebenso aber von Erde Brot und Wein (!)* (Macari Magnetis quae 
supersunt ex ined. codice ed. C. Blondel [1876] c. 23 p. 106). 

67 Ep. 117 ad Nestorium. PG 77, 113. 68 S, oben S. 123 f. 

69 PG 74, 725. 

70 In ep. ad Hebr. 8,4. 5. PG 82,736. Christus hat ein Opfer dargebracht, 
das genügte (in ep. ad Hebr. 7,27 col. 734) „Wie der Hohepriester einmal des 


| 
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„Wenn also das gesetzliche Priestertum sein Ende nahm und der Priester 
nach der Stellung Melchisedeks das Opfer darbrachte und die andern Opier 
entbehrlich machte, weshalb feiern da noch die Priester des Neuen Bundes 

die mystische Liturgie? Aber allen in den göttlichen Dingen Unterrichteten 
ist es klar, daß wir kein anderes (neues) Opfer darbringen, sondern 
jeneseinenundheilbringenden Gedachtnis begehen (ös ovx 
dAinv tiva tvoiav nooop£oouev, ths mids éxelvng xai owrnglov tiv 
Enıre/oöuer). Denn dies hat uns der Herr selbst aufgetragen: ‘Dies tut zu 
meinem Gedächtnis, damit wir durch die Schau des Typus ”! an die unsert- 
wegen erlittenen Leiden erinnert würden.“ 


Zum I. Brief an die Korinther 11, 23—25 sagt 

| „(Paulus) erinnerte sie an jene heilige und hehre Nacht, in der er dem 

typischen (vorbildlichen) Pascha ein Ende setzte und das Urbild des Abbildes 

| zeigte (rod und des heilbringenden Mysteriums Türen 
öffnete... Er lehrt, wie wir immer die Güter jener Nacht genießen können.“ 

Zu Vs 26: „Nach seiner (zweiten) Parusie braucht man keine Symbole des 

Leibes mehr, da der Leib selbst sichtbar ist.“ 


| Das eucharistische Mysterium ist die Erfüllung des Paschatypus "*. 
| Da dies sonst in der Regel vom Tode des Herrn gesagt wird, so erkennt 
' man hier die Identität von Abendmahl und Herrentod. Jedoch ist in 
der Eucharistie der Schleier des Symbols da, der nach der Parusie ver- 
| schwindet; vgl. Quaest. in Exodum, interrog. XXIV“: 
„Das kommende Leben (6 pédlwy Bios, d. h. das Leben im zukünitigen 
Aion) bedarf nicht der Symbole; denn in ihm sehen wir die Dinge selbst 
(adra...ra nodyuara).“ 
Diese Unterscheidung von (uvorjoov) und roäyua werden 
wir noch häufig wiederfinden. 
’ Der Ps.-Areiopagite Dionysios sagt, wo er von der Ana- 
phora spricht 

„Wie könnte uns aber die Gottesnachahmung anders zuteil werden, wenn 
nicht das Gedächtnis der hochheiligen Gottestaten beständig 
durch die hierarchischen Weihereden und Weihetaten erneuert würde? 
(tris ro» wviuns dvaveovuévyns dei rais legapyınaig iegolo- 
yilaıs te zai iegovoyiacs). Wir tun dies nun, wie die (evangelischen) Worte 
' sagen, zu deren Gedächtnis (els thy abrcis™ dvduvnoır), Daher besingt 
der göttliche Hierarch, an dem göttlichen Altare stehend, die genannten heiligen 
Gottestaten der göttlichen Vorsehung Jesu, die er zum Heile unseres Geschlechtes 
nach dem Willen des allheiligen Vaters im heiligen Geiste gemäß dem Worte 
1 (des Evangeliums) vollführte. Nachdem er sie besungen und ihre heilige und 


Jahres in das Allerheiligste eintrat und diese Liturgie vollzog, so hat auch unser 
| Herr einmal das heilbringende Leiden erduldet und ist dann in den Himmel 
’ aufgestiegen, nachdem er die ewige Erlösung gefunden...“ 

71 77 Hewoia tod rörov ist wohl sicher zu lesen statt r. 

72 PG 82, 316 D—317 A. 

73 Das Pascha der Juden war auch ein Gedächtnis: „Er wollte, daß das 
Gedächtnis des Heiles immer in der Erinnerung bleibe. Deshalb sagt er 
in der Gesetzgebung: Deut. 6, 20 f.“ „All dies aber ist ein Bild unserer Myste- 
rien (rö» éori uvornolov aiviyuara).“ Quaest. in Exod., interrog. XXIV. 
’ PG 80,250C und 252C. 

74 PG 80, 253 A. 75 De Eccl. Hierarch. Ul 3, 12. 
7 Man würde eher att@yv erwarten; aörjs ist vielleicht durch uvjuys veranlaßt. 
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geistige Schau mit geistigen Augen beschaut hat, wendet er sich zu ihrer 
symbolischen Heiligvollziehung (ri tiv ovußolırır leonvo- 
ylav Eoyeraı), und dies gemäß göttlicher Überlieferung; und deshalb recht- 
’ fertigt er sich in frommer und hierarchischer Weise nach den heiligen Hymnen 
über die Gottestaten wegen seiner über ihn hinausgehenden Heilighandlung, 
indem er zuerst heilig zu ihm emporruft: Du sprachst: ‘Dies tut zu meinem 
Gedächtnis... Er vollzieht (égoveyei) das Göttliche und stellt 
vor Augen das Besungene durch die heilig daliegenden 
Symbole (dı“ röv leeds 

Ps.-Dionysios zeigt uns deutlich, daß der ganze Mebkanon eine 
Anamnese ist, ein Gedächtnis der Erlösungstat, und zwar zunächst 
durch das Wort (iegodoyia) — in der Tat ist ja der altchristliche Kanon 
ein Hymnus auf das Heilswerk ‘* — und dann durch die Tat (ieoovoyia). 
Der erste Teil, das ‚„Heiligwort‘“, bezeichnet deutlich den Kanon bis zu 
den Einsetzungsworten, der zweite den konsekratorischen Gebetskreis 
(der die Anamnese im spezifischen Sinne umfaßt). Er bewirkt die kon- 
krete Gegenwart der im ersten Teil nur besungenen Werke Gottes, und 
zwar unter dem Symbol, daher ovußo4ırn ieoovoyia; dieser zweite Teil ist 
„Gedächtnis“ in einem ganz besonderen Sinne, weshalb sich auch der 
Priester eigens nochmals auf das Herrenwort: “Tut dies zu meinem 
| Gedächtnis’ beruft. Denn die Symbole stellen das vorher in Worten 
Ausgesprochene ganz konkret vor Augen, indem sie jene Gottestaten 
in Wirklichkeit enthalten ‘*. Die Messe ist also für Ps.-Dionysios 
das Heilswirken Christi unter dem Symbol der heiligen Handlung und 
der Elemente. 

Eutychios, Patriarch von Konstantinopel (512—582), unter- 
scheidet in seinem Sermo de Paschate et de Sacrosancta Eucharistia 
drei Herrenmahle, das erste in Gethsemani, das zweite in Bethanien; 


77 Vgl. etwa meine Schrift Das Gedächtnis des Herrn in der altchristl. Liturgie 
(*—# 1922). Auch zur Zeit des Ps.-Dionysios war der Kanon im wesentlichen noch 
ein solcher Hymnus auf das Heilswerk; besonders deutlich ist das z. B. in der 
Basileiosliturgie. 

78 Vgl. Eccl. Hier. III 2: ‘legovoyet ra Beidrara bn’ dyeı ta 
uéva bia tov ovußoiov nal tas dweeds tov Heoveyiav brodeifas 
eis nowwwviav te foyerar zai... Stigimayr (Bibl. d. Kirchenv. 1911) 
deutet dies auf eine Elevation und iibersetzt: ,,...zeigt den Gegenstand des Lob- 
preises unter den heilig emporgehaltenen Symbolen (Spezies) den Augen des Volkes. 
Nachdem er dann die Gaben der Gottestaten vorgezeigt hat,...‘‘ (S. 121, entsprechend 
III 3,12 S. 141). Ta iurnuéva ist aber ,,das Besungene“ selbst, d. h. die ,,Gottes- 
taten“; vom „Volke“ ist nichts gesagt; zooxeiueva sind nach bekanntem Sprach- 
gebrauch die auf dem Altar liegenden Elemente (700x. heißt nicht ,,emporgehalten‘); 
dnodeifas bezieht sich auf das konkrete Verwirklichen der vorher besungenen Heils- 
taien durch die Konsekration. Eine Elevation wird also von Ps.-Dionysios nicht 
bezeugt; daß nichts in diesem Sinne gezeigt wird, zeigen schon die an der ent- 
sprechenden Stelle III 3, 12 unmittelbar folgenden Worte: zo» éyxexahuuuévov 
nai ddvatoetov dorov dvaxahiwas eis moAAG diaipet; also erst vor dem Brot- 
brechen wird das Brot überhaupt enthüllt, aber immer noch nicht vor den Augen 
des Volkes. Das „Voraugenführen“ ist also die „Heiligtat“, die das „Heiligwort“ 
zur konkreten Gegenwart macht. 

79 PG 86?, 2391 ff. 
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„das dritte Mahl aber ist jenes mystische, von dem er bei Lukas sagt: 
‘Gar sehr habe ich mich danach gesehnt, dieses Pascha mit euch zu essen, 
bevor ich leide’ So hat er also vor dem Leiden das Pascha gegessen, das 
mystische selbstverständlich ( uveorıxöv dyAovére). Pascha könnte es ohne 
| Passion nicht heißen. Mystisch hater sich also geopfert (avarimds 
éavrov &dvoer), als er mit seinen eigenen Händen nach dem Abendmahle Brot 
nahm, Dank sagte, es weihte ® und brach, indem er sich selbst dem 
Antitypon vereinte (éuuéSag davröov tm Ebenso den 
Kelch .. 91. | 
Die erste Eucharistia war also schon das Passionsopfer des Herrn. 
Für den Griechen klingt Pascha an adozew an. Das letzte Abendmahl 
| wäre kein wahres Pascha gewesen, wenn es nicht das Leiden mystisch 
enthielte, d. h. der Herr nicht unter dem Symbol des Brotes und Weines 
litte. In** dem ,,Gegenbild“ ist das „Urbild“, Christus selbst, zugegen 
mit seiner Opfertat. Die Eucharistia des letzten Abendmahles war 
| also schon der Erlösungstod des Herrn unter dem symbolischen Schleier. 


Eutychios erläutert dies noch näherhin ™: 
| „Aber auch die Darbringung der Garbe, die sie (die Juden) am 16. (Nisan) 

vollzogen, indem sie dies für das Heil des ganzen menschlichen Geschlechtes 
gemäß dem Befehle des Gesetzes ** opferten, hat keinen Raum mehr ... Denn 
als dieser 16., der auch Herrentag heißt, der auch als der erste Tag der 
kommenden Woche erschien, heraufkam, da brachte unser Herr, von 
den Toten auferstehend, sich selbst anstatt der Garbe Gott dem 
Vater für das Heil des ganzen Menschengeschlechtes dar. So gibt es denn 
kein Garbenopfer mehr, da der Herr sich selbst statt der Garbe Gott dem 
Vater geopfert hat; auch keine Zählung der Wochen mehr und keine gesetz- 
liche Pentekoste, sondern eine neue, die die vollkommene Erkenntnis durch die 
Parusie des Pneumas anzeigt und die wir feiern als die vollkommene Parusie 
des Pneumas ... Wie er nun, von den Toten auferweckt und sich selbst für 
uns dem Vater darbringend, den Typus der Garbe erfüllte, so hat er auch bei 
Beginn des 14. anstatt des Lammes sich selbst mystisch und voraus- 
nehmend geopfert und sich dem Antitypon geeint (éavtor 
wvatinzas nal zul éuuisas cp paiverar). Das 
Mystische (rö mwvotexédr) ist nun eine Abschlagszahlung und ein Pfand des 
Realen (é2aoyi zal £orı tod das Reale aber ist das 
Vollendete (76 rédevov), gemäß dem Worte: ‘Ich werde es nicht mehr essen, bis 
es im Königreich Gottes erfüllt wird’; und dies hatte seine heilige Auf- 
erstehung; dies ist nämlich das Königreich Gottes; denn dann kann er nicht 
mehr sterben, nachdem er ein für allemal gestorben ist. 
Daß es aber so ist: sieh! mystisch sterben auch wir in der hl. Taufe; 

im Martyrium aber danach oder auch ohne Martyrium real. Und unser 
| mystischer Tod ist nicht von dem realen getrennt, wenn er auch 
| in dem realen zur Vollendung geführt wird. Wir erlangen ja auch 
ein neues Leben über das erste hinaus in dem mystischen (Tode), einen Beginn 
der Auferstehung, und Nachlaß der Sünden, Kindesannahme und Heiligung und 
das Miterbe mit Christus. Nicht getrent ist also das Mystische 
vom Realen, wenn es auch im Realen vollendet wird. 

‘Die Kirche vollzieht also das Gedächtnis des 14. an dem ‘Großen Donners- 
tag’ (Zmirelei civ Ev th meydin wie damals vom Herrn das 


80 dvédecEe. Vgl. E. Peterson, Festgabe für A. Deißmann (1927) 320—326. 

51 PG 862, 2393 B. 

82 Zu éuuigas vgl. bald darauf: Jeder Kommunizierende erhält den ganzen 
Christus dca tiv Eu, 83 PG 862, 2396 B—2397 C. 84 Lev. 23, 10. 
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mystische Pascha geschah, als er sich selbst opferte beim Anbruch des 14... . 
Am Donnerstag feiert die Kirche das Fest des mystischen Pascha; an 
ihm opferte sich ja der Herr damals mystisch. Die Vollendung 
und Erfüllung des mystischen Festes aber (cijv 62 teheiav xai 
wAnowuatinxiv tis wmwvorın)s éoothis) begeht sie bei der hl. Auferstehung, die 
bei Beginn des 16., als der Herrentag heraufkam, geschah.“ 


Das mystische Opfer beim Abendmahl war also „antizipierend‘“, 
es enthielt das reale Opfer, obwohl dies, historisch genommen, noch 
nicht eingetreten war. Deutlich ist „mystisch“ und „real“ unterschieden 
und doch vereint”; das ,,Mystische* enthält die Realität, aber noch 
nicht nach ihrer Vollendung und Fülle, weil sie sich noch unter dem 
„Gegenbilde“ verbirgt. Auch im mystischen Pascha hat sich der Herr 
wahrhaft geopfert; und doch ist das reale Pascha die Fülle des 
Opfers. Die Auferstehung (natürlich mit der vorausgehenden 
Passion) ist das reale Pascha. 

Das eucharistische Gedächtnis der Kirche ist demnach die wahre 
Passion und Auferstehung unter dem ‚Antitypon“ der Riten und Ele- 


mente. 
Maximos Confessor (f 662) sagt vom Meßopfer ": 
„Christus, der Hohepriester der kommenden Güter, opfert sich 
selbst als das unaussprechliche Opter(civ drögentov tiov 
olav éaviov)... 
Der mit Maximos gleichzeitige Petros von Laodikeia erklärt 


zu Matth. 26,26 °°: 
„Nachdem Judas hinausgegangen, übergab der Herr den Zwölfen das 

Mysterium (zagéiwxe ... da er nun im Begriff stand zu 

leiden . . . Durch das Ergreifen des Brotes und das Danksagen lehrt er die 

Jünger Dank zu sagen für das, was er ihnen durch seine Leiden schenkte; 

durch dies entstehen auch die Symbole, die seines Leibes und Blutes Gedächtnis 

enthalten 06 zai ra Giusoda yivetat, owuaros Eyorra> ur\unv zai aluarog); 

deshalb ging er, dies einrichtend, zum Leiden. Denn wer an diesem Brote 

teilhat, genießt vom Leibe des Herrn. Denn wir achten ja nicht auf die Natur | 

der sinnenhaften daliegenden (Elemente), sondern leiten durch den Glauben 

die Seele empor zum Leibe des Logos. Er hat ja nicht gesagt: ‘Dies ist das 

Symbol’, sondern ‘Dies ist mein Leib’, hindeutend, damit niemand glaube, das 

Sichtbare sei ein Typus ... Ebenso nahm er den Kelch und erinnert sie 

dadurch an sein Leiden; und wiederum belehrt er sie durch die Danksagung, 

daß man unter Danksagung das Mysterium feiern soll. Zur Zeit des Pascha 

aber übergibt er den mystischen Dienst (ta uvorıxa), um zu zeigen, daß jenes ein 

Typus war, dies aber Wahrheit ist. . .“ 8%. 


8° W. Lampen O.F.M., De Eucharistie-leer van S. Maximus Confessor (Stud. 
Cath. 2 [1926] 373—382) zitiert Bavinck, Gereformeerde Dogmatiek IV (* 1918) 602: 
„Symbool en zaak was voor het Oostersch denken veel inniger verbonden 
dan voor het Westersche; wij verstaan onder symbool eene zaak, die niet is, 
was zij beduidt, maar toen verstond men veel meer onder symbool eene 
zaak, die op eene of andere wijze ook is, wat zij beduidt.“ 

86 Quaestiones ad Thalassium 36; PG 91, 381. 87 PG 862, 3324 B—3325 C. 

ss So ist offenbar zu lesen statt ézdértwy, ‘ 

8° Vgl. die Parallelstelle ebda 3325 C—3328C. Auch im folgenden noch einiges 
aber das eucharistische Mysterium. 
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Die Erklärungen des Petros sind mehr eine Zusammenstellung aus 
früheren Vätern; daraus erklären sich auch einige Widersprüche. Der 
obige Text zeigt zuerst sehr klar den Zusammenhang von Passion und 
Mysterium der Eucharistia. Diese ist Symbol und Gedächtnis des im 
| Tode getrennten Leibes und Blutes des Herrn. Wenn aber nachher das 
Symbol scheinbar zurückgewiesen wird, so stammt das wohl aus einer 
andern Quelle, die Symbol im Sinne von (bloßem) Typus nahm, und 
zeigt, daß oben Symbol den realen Sinn hat. Vielleicht äußert sich 
hier schon das allmähliche Verschwinden des Verständnisses für das 
| Symbol in der alten, konkret-realen Auffassung. 


Ähnlich wie Petrus faßt auch Johannes von Damaskos die 
| ältere Lehre zusammen; er folgt speziell dem hl. Chrysostomos. 
| Kehren wir zu den abendländischen Vätern zurück. 
Ambrosius (+ 397) lehrt de excessu fratris sui Satyri 2.45°: 
| „Durch des einen Tod wurde die Welt erlöst... Sein Tod ist daher 
das Leben aller. Mit seinem Tode werden wir besiegelt; seinen Tod verkünden 
| wir im Gebete, seinen Tod predigen wir im Opfer (mortem eius 
orantes annunliamus, mortem eius offerentes praedicamus); sein Tod ist Sieg, 
sein Tod ist Mysterium, sein Tod ist die Jährliche Festieier der 
Welt (mors eius sacramentum esl, m. e. annua sollemnitas mundi est).“ 
Wenn schon orantes annuntiamus auf die feierliche Verkündigung 
des Todes Christi in der oratio d. h. im Meßkanon (s. die folg. Stelle) 
| hinweist, so noch mehr offerentes praedicamus, wo praedicare dem 
| zarayy&iscıw des hl. Paulus, der griechischen Väter und Liturgien ent- 
| spricht. Wie die oratio in der Verkündigung des Todes besteht und 
diese nicht etwa nur bei der Gelegenheit des Gebetes geschieht — über 
solch zufälliges Zusammentreffen würde der Vater nicht in solchem 
Tone sprechen —, so besteht auch das offerre in der praedicatio mortis; 
m. a. W. das feierliche Gedächtnis des Herrentodes ist das Opfer der 
Christen. Deshalb fährt Ambrosius auch fort: mors eius sacramentum 
est, was wir, da heute „Sakrament‘ gewöhnlich von einem hl. sym- 
bolischen Gegenstand ausgesagt wird, besser mit dem — übrigens 
ganz synonymen — Mysterium übersetzen; Ambrosius konnte aus 
seinem und der gleichzeitigen Väter Sprachgebrauch auch schreiben: 
mors eius myslerium est. Die liturgische Deutung von sacramentum 
wird dann noch bestätigt durch die folgende Feststellung, daß der Tod 
Christi — selbstverständlich in seiner Mysteriendarstellung — das 
Jahresfest der Christen ist d. h. Pascha. Das Ostermysterium ist also 
die mystische Gegenwärtigsetzung von Christi Tod im Sinne des Er- 
lösungsopfers. das die Auferstehung mitumfaßt. 
De fide IV 10,124 %: 
„Sooft wir die Sakramente genießen, die durch das Mysterium des heiligen 
Gebetes (per sacrae oralionis mysterium) in Fleisch und Blut verwandelt 
werden, verkünden wir den Tod des Herrn.“ 


°© Die A. 89 genannte Parallelstelle läßt diesen Gedanken aus. 
*2 PL 16, 1327. »2 PL 16, 641. 
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Hier wird der Meßkanon selbst das Mysterium genannt, weil er 
es bewirkt. Umwandelndes Opfergebet und Kommunion sind Ge- 


dächtnis des Herrentodes. 

Nach der Ankunft des Herrn gibt es kein anderes Opfer mehr: 

„Dadurch oflenbarte er deutlich, daß nach der Ankunft des Herrn alle 
Opfer der Heiden abzuschaffen seien und daß man Gott nur das Opfer 
des Herrenleidens zur Erlösung des Volkes darbringen dürfe“ ®, 

„Nicht sei mehr ein Opfer das Bild eines Lammes, sondern die Wirklich- 
keit des Leibes Christi. Nicht der Schatten des Gesetzes umhülle die Augen, 
sondern die Gnade des Herrenleidens und der Glanz der Auferstehung erleuchte 
olien die Sehkraft des Geistes“ ®#, 

Daß dies Erlösungsopfer nicht nur am Kreuze, sondern auch auf 


dem Altar der Kirche dargebracht wird, ergibt sich klar aus de exhor- 
latione uirginitatis 94: 

„Es sei dir zu heiligem Wohlgeruche jedes Opfer, das in diesem Tempel 
in unberührtem Glauben und frommem Eifer dargebracht wird. Und wenn du 
auf jenes Heilsopfer hinschaust, durch das die Sünde dieser Welt 
getilgt wird, so schaue auch auf diese Opfergaben frommer Reinheit...“ 


Das Meßopfer bringt also Erlösung von der Sünde genau wie das | 


Kreuzesopfer. Es muß also mit jenem identisch sein. 
Näheres über das Verhältnis von Kreuz- und Meßopfer sagt Am- 


brosius in ps. 38, n. 25f.”°: 

„Zunächst ging der Schatten (umbra) voraus, es folgte das Bild 
(imago), sein wird die Wirklichkeit (ueritas). Der Schatten im Gesetz, 
das Bild im Evangelium, die Wirklichkeit im Himmel ... Also, was jetzt 
in den Kirchen gefeiert wird, dessen Schatten war in den Worten 
der Propheten ... Wir sehen jetzt die Güter durch das Bild und halten die 
Güter des Bildes fest. Wir sahen den Priesterfürsten zu uns kommen, wir 
sahen und hörten ihn sein Blut für uns opfern; wir Priester folgen, so gut | 
wir können, damit wir für das Volk das Opfer darbringen, wir, wenn auch | 
schwach an Verdienst, so doch ehrwürdig durch das Opfer; denn wenn auch 
Christus jetzt nicht zu opfern scheint, so wird er doch auf Erden geopfert, 
wenn Christi Leib geopfert wird; vielmehr er selbst opfert oflenbar unter 
uns, da ja sein Wort das Opfer heiligt, das geopfert wird. Und er steht beim 
Vater als Anwalt für uns; aber jetzt sehen wir ihn nicht; dann werden wir 
ihn sehen, wenn das Bild vorbei und die Wirklichkeit da ist . . . Steige also | 
hinauf, du Mensch, in den Himmel, und du wirst jenes sehen, von dem hier 
der Schatten war oder das Bild... Du wirst das wahre Licht sehen, den ewigen 
und bleibenden Priester.“ 

Kürzer sagt Ambrosius dasselbe de officiis ministrorum 1,238”: 

„Der Schatten war im Gesetz, das Bild im Evangelium, die Wirklichkeit 
im Himmel. Früher wurden Lämmer oder auch Kälber geopfert; jetzt wird 
Christus geopfert; aber er wird geopfert als Mensch, gleichsam die 
Passion empfangend (quasi recipiens passionem); und er opfert sich 
selbst als Priester, um unsere Sünden zu erlassen; hier im Bilde, dort in Wirk- 
lichkeit, wo er beim Vater für uns als Anwalt eintritt.“ 

Die alttestamentlichen Opfer waren also ein schattenhaftes Vorbild 


des Opfers Christi; dies fand statt, als der Herr sein Blut vergoß, er- 


°»3 De Spir. S. I 4. »4 De Cain et Abel Il 6, 19. 
»5 PL 14, 1051 f. 96 PL 16, 94. 
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reichte aber seine Vollendung und ewige Fortdauer im Himmel, wo 
der Hohepriester unser Anwalt ist; ein Bild dieses Erlösungsopfers ist 
die kirchliche Feier, wo der Herr „gewissermaßen“ die Passion auf sich 
nimmt; d. h. da er ja tatsächlich im Himmel als Verklärter weilt, so 
leidet er in imagine; dies Bild aber ist doch das wahre Opfer, das in 
der Passion bestand und im Himmel ewig fortdauert, unter dem Ritus 
der kirchlichen Feier; es umfaßt also Passion, Auferstehung, Himmel- 
fahrt und Sitzen zur Rechten des Vaters. 

In dem jedenfalls ganz im Gedankenkreis des hl. Ambrosius sich 
bewegenden Buche De sacramentis heißt es V 4,25: 

„Du hörst also, daß, sooft das Opfer dargebracht wird, der Tod des 
Herrn, die Auferstehung des Herrn, die Erhebung des Herrn sinn- 
bildlıch gewirkt werde (significelur) und der Nachlaß der Sünden; 
und doch nimmst du dies Brot des Lebens nicht täglich?“ 

Schon der Vergleich mit den bisher betrachteten Stellen und außer- 
dem die Gleichsetzung mit der doch sicher reälen, „hie et nunc“ er- 
folgenden Sündenvergebung, ohne die ja das ganze Argument seine 
Kraft verliert, zeigen, daß significari hier eine reale Gegenwärtigsetzung 
| »hic et nunc“ unter dem Zeichen des Ritus bedeutet. Man beachte 
außerdem den engen Anschluß an den früher ” zitierten Anamnesetext 


der L. de sacramentis. , 
Die similitudo mortis erscheint IV 4,20, zugleich in engem Zu- 


sammenhang mit der symbolischen Auffassung der Elemente an sich: 
„Aber vielleicht sagst du: ‘Das Sichtbare des Blutes (speciem sanguinis) 

sehe ich nicht’. Aber es hat das Gleichnisbild (sed habet simililudinem). Denn 

wie du ein Gleichnisbild des Todes nahmst, so trinkst du auch ein 

| Gleichnisbild des kostbaren Blutes, damit der Schauer des 

rinnenden Blutes nicht da sei und es doch den Erlésungspreis wirke.“ 

Wie das Blut, so ist also auch der Tod wirklich da, aber verborgen 


unter dem Gleichnisbilde. 
Gaudentius von Brescia (um 400) sagt im sermo 19”: 
„Die Leidensmühen Christi...opfern wir im Bilde (in 
figura) seines Leibes und Blutes fiir das Heil des gemeinsamen Lebens und 
bezeugen mit wissendem Munde die erkannte Lieblichkeit der Mysterien (dulce- 
dinem mysteriorum), indem wir singen: Kommet und sehet, wie lieb der 
| Herr ist.“ 
Das Opfer der Christen besteht demgemäß in einer ,,figiirlichen* 
Darstellung der Passion des Herrn. 
| Fir Augustinus (+ 430) geht das eucharistische Opfer vom 
| Kreuzesopfer aus: 
„Er erniedrigte sich, gehorsam geworden bis zum Tode, bis zum Tode 
des Kreuzes, damit uns vom Kreuze aus das Fleisch und Blut des Herrn als 
das neue Opfer übergeben würden“ °. 


*7 §. oben S. 127. Vgl. auch V 4,26: ‘Panem nostrum cottidianum da nobis 
hodie. Cottidie si accipis, cottidie tibi hodie est. Si tibi hodie est Christus, tibi 


} cottidie resurgit. Quomodo? ‘Filius meus es tu, ego hodie genui te. Hodie ergo 
| est, quando Christus resurgit. 
| »3 PL 20, 989. 9 Enarr. in ps. 33,5f. PL 36, 303 f. 
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Das Opfer der Kirche ist des Kreuzesopfers Mysteriendarstellung 


(sacramentum): | 

„Christus Jesus wollte, obwohl er in der Gestalt Gottes zusammen mit 
dem Vater, mit dem er ein Gott ist, das Opfer annimmt, in der Gestalt des 
Sklaven lieber ein Opfer sein als es annehmen ... Durch dies ist er Priester, 
er selbst zugleich Opferer und Opfergabe. Eine Mysteriendarstellung 
dieser Sache sollte nach seinem Willen das tägliche Opfer der Kirche sein 
(Cuius rei sacramentum collidianum esse uoluit ecclesiae sacrificium); da 
diese der Leib jenes Hauptes ist, lernt sie durch ihn sich selbst opfern“ 100, 

Man kann natürlich sacramentum auch mit „Sakrament‘“ über- 
setzen, wenn man es richtig auffaßt als symbolische Handlung. — 
Cottidianum könnte auch zu sacramentum gehören; doch wird man es 
besser zu sacrificium ziehen; sachlich ist kein Unterschied. 

Das Opfer der Kirche wird kurz vorher näher ausgeführ 

„So wird es zur Tatsache, daß der ganze erlöste Staat, d. h. die Versamm- 
lung und Gemeinschaft der Heiligen, als ein allgemeines Opfer Gott dargebracht 
wird durch den großen Priester, der sich auch selbst in der Passion für uns 
dargebracht hat gemäß der Knechtsgestalt, damit wir der Leib eines so grolien 
Hauptes wären. Diese (Knechtsgestalt) nämlich hat er dargebracht, in dieser 
wurde er dargebracht; denn in dieser ist er Mittler, Priester, Opfer... Das 
ist das Opfer der Christen: ‘viele ein Leib in Christo’ (Röm. 12,5). Dies auch 
feiert die Kirche im Sakrament (sacramento) des Altars, das 
den Gläubigen bekannt ist, wo ihr gezeigt wird, daß in der Sache, die sie 
opfert, sie selbst geopfert wird.“ 

Sacramentum ist also auch hier die Opferhandlung Christi 
unter dem Ritus, würde also auch hier klarer mit „Mysterienhandlung“ 
wiedergegeben. Die Messe ist Mysterium des ,,Leibes Christi“ d. h. der 
Kirche natürlich nur, insofern sie mystisch den Opfertod Christi dar- 
stellt, durch den der Herr das Haupt des erlösten Leibes wurde und 
jenen Leib sich schuf. 

Statt sacramentum finden wir memoria und similitudo: 

„Er ist unser Priester in Ewigkeit gemäß der Stellung Melchisedeks, der 
sich selbst als Brandopfer für unsere Sünden dargebracht und ein Gleichnis- 
bild (similitudinem) dieses Opfers zum Gedächtnis seiner Passion (in 
sude passionis memoriam) zu feiern übergeben hat‘ 102, 

„Alle solche (Typen) deuteten sinnbildlich in vielen, mannigfaltigen Arten 
auf das eine Opfer hin, dessen Gedächtnis wir jetzt feiern (nunc 
memoriam celebramus)“ 1°, 

Die Reihe: ‚Typ, Wirklichkeit, Gedächtnis“ wird weiter ausgeführt: 

„Die ersten Sakramente (prima sacramenta), die im Gesetz be- 


100 De civ. Dei X 20. PL 41, 298. 101 Ebda X 6. PL 41, 284. 
102 De diversis quaestionibus LXXXIII qu. 61 n. 2. PL 40, 49. | 
103 Contra Faustum Manichaeum 6,5. PL 42, 231. Vgl. auch De trinitate III 10 

(ed. Maur. [1694] t. VIII 798), worauf mich H. Frank O.S.B. aufmerksam macht: 

Paulus potuit significando praedicare D. I. Christum, aliter per | 

linguam suam, aliter per epistulam, aliter per sacramentum corporis | 

et sanguinis eius; dies ist: quod ex fructibus terrae acceptum et prece | 

mystica consecratum rite sumimus ad salutem spiritalem in memoriam pro 

nobis Dominicae passionis; es wird geweiht, ut sit tam magnum 

sacramentum usw. 


t 101, 
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obachtet und gefeiert wurden, waren eine Vorherverkündigung des kommenden 
Christus. Als Christus sie durch seine Ankunit erfüllt hatte, wurden sie weg- 
genommen, und zwar deshalb, weil sie erfüllt waren; denn er kam nicht, das 
Gesetz aufzulösen, sondern es zu erfüllen. Und es wurden andere einge- 
richtet, größer an Kraft, besser an Nutzen, leichter in der Handhabung, ge- 
ringer an Zahl, da ja die Gerechtigkeit des Glaubens oflenbar geworden war 
und die Kinder Gottes zur Freiheit berufen waren, das Joch der Knechtschaft 
aber beseitigt war, das einem harten und fleischlichen Volke gebührte. 

Wenn aber jene alten Gerechten, die erkannten, daß in jenen Sakramenten 
die kommende Offenbarung des Glaubens vorherverkündet wurde, ... für jene 
vorausverkündenden Sakramente und die Bilder (figuris) von noch nicht er- 
füllten Dingen bereit waren, alles Harte und Schreckliche zu ertragen und oit 
es auch ertragen haben . . ., wievielmehr muß jetzt der Christ bereit sein, 
für die Taufe Christi, für die Eucharistie Christi, für die Besiege- 
lung (signo) Christi alles zu ertragen, da doch jene Verheißungen zu er- 
füllender Dinge waren, diese aber Zeichen der erfüllten (indicia 
complelarum) sind... 

Vorläufig möge gegen die verleumderische Torheit des Faustus der Be- 
weis genügen, welch törichtem Irrtum die verfallen, die glauben, wenn die 
Zeichen und Sakramente (signis sacramentisque) geändert seien, dann seien 
auch die Dinge selbst (res ipsas) verschieden, die der prophetische Ritus als 
verheißen vorherverkündete oder der evangelische Ritus als er- 
fülltankündigte (rilus euangelicus annunliauit implelas); oder die meinen, 
da die Dinge dieselben seien, so hätten sie nach ihrer Erfüllung nicht durch 
andere Sakramente angekündigt zu werden brauchen (non eas aliis sacra- 
mentis annuntiari debuisse completas) als durch jene, durch die sie als noch 
zu erfüllende vorherverkündet wurden. Denn wenn der Laut der Wörter, die 
wir reden, nach dem Tempus geändert wird und dieselbe Sache anders aus- 
gesprochen wird, wenn sie noch geschehen soll, anders, wenn sie schon ge- 
schehen ist ..., was ist es da zu verwundern, wenn das Leiden und die Auf- 
erstehung durch die einen mystischen Zeichen (mysteriorum signaculis) als 
zukünftig verheißen wurde und durch andere als geschehen verkündet wird 
(iam facta annuntiatur), da doch schon die Worte selbst: „kommend“ und 
„geschehen“, „leiden werdend“ und „leidend“, „auferstehen werdend“ und „er 
ist auferstanden“ nicht die gleiche Länge und den gleichen Laut haben? Denn 
was sind die körperlichen Sakramente anderes als gewissermaßen sichtbare 
Worte, hochheilig zwar, aber doch veränderlich und zeitunterworfen? Gott 
nämlich ist ewig; aber das Wasser und all jene zeitunterworfene Handlung, 
die geschieht, wenn wir taufen, die da sich vollzieht und vorübergeht, ist des- 
halb nicht ewig; und doch, wenn jenes Wort „Gott“, das so schnell erklingt 
und vorübergeht, nicht ausgesprochen wird, ist keine Weihe da. All dies ge- 

schieht und geht vorüber, erklingt und geht vorüber; die Kraft (uirtus) aber, 
die durch jenes wirkt, bleibt beständig, und die geistliche Gabe, die durch 
jenes bezeichnet wird, ist ewig. Wer also sagt: “Wenn Christus Gesetz und 
Propheten nicht aufgelöst hätte, würden jene Sakramente des Gesetzes und 
der Propheten in den Versammlungen und Feiern der Christen bleiben’, kann 
auch sagen: “Wenn Christus das Gesetz und die Propheten nicht aufgelöst 
| hätte, so würde er noch verheißen als einer, der geboren werden, leiden und 
auferstehen wird’. Und doch hat er vielmehr dies nicht aufgelöst, sondern 
| erfüllt, weil er nicht mehr verheißen wird als einer, der geboren werden, 
| leiden und auferstehen wird, sondern es wird von ihm verkündet, 
daß er geboren worden sei, gelitten habe und auferstan- 
den sei; und von diesem reden nunmehr die Sakramente, 
die von den Christen begangen werden, laut (annuntiatur quod 
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nalus sil, passus sit, resurrexerit, quod haec sacramenta quae a Chrislianis 
aguniur tam personant)” 14, 
Bevor wir den Text genauer betrachten, fügen wir noch die wei- 


teren Ausführungen aus demselben Werke bei: 

„Wenn aber das wahre Opfer dem wahren Gott gebührt — deshalb 
heißt es mit Recht Gottesehrung —, dann geschehen die andern sogenannten 
Opfer nach dem Gleichnisbild eines wahren Opfers (ad similitu- 
dinem fiunt cuiusdam ueri sacrifici). Dies aber sind teilweise Nach-. 
äffungen (imilamenta) der falschen und betrügerischen Götter, d. h. der 
Dämonen, die voll Stolz von ihren Betrogenen für sich die Gottesehrung for- 
dern — so ist oder war es mit allen Opfern in den Tempeln und vor den Götzen 
der Heiden; teils sind es Vorherverkündigungen (praedicamenta) des 
einen kommenden ganz wahren Opfers, das für die Sünden aller Gläubigen 
dargebracht werden mußte — und von der Art waren die von Gott unsern 
alten Vätern vorgeschriebenen Opfer; dort war ja auch jene mystische Salbung, 
durch die Christus vorbedeutet wurde, weshalb auch sein Name vom Chrisma 
kommt. Das wahre Opfer also, das dem einen wahren Gott geschuldet 
wird, mit dem Christus allein den Altar erfüllte, das fordern die Dämonen, 
indem sie es nachaffen, voll Anmaßung für sich in den Tieropfern. Deshalb 
sagt der Apostel: “Was die Heiden opfern, opfern sie den Dämonen, nicht Gott 
(I Kor. 10, 20), wobei er nicht tadelt, daß geopfert wurde, sondern daß jenen 
geopfert wurde. Die Hebräer aber begingen in den Tieropfern, die sie Gott 
darbrachten, in vielen und mannigfachen Formen, wie es sich bei einer so 
erhabenen Sache ziemte, eine Prophetie des kommenden Opfers, das 
Christus darbrachte. Seitdem aber begehen die Christen ein Ge- 
dächtnis eben dieses vollbrachten Opfers durch die hoch- 
heilige Oblation und Kommunion des Leibes und Blutes Christi (peracit 
eiusdem sacrifici'memoriam celebrant sacrosancta oblatione et parlici- 
patione corporis et sanguinis Christi)“ 1%, 

„Dieses Opfers Fleisch und Blut wurde vor der Ankunft Christi durch 
das Gleichnisbild der Opfertiere verheißen; im Leiden Christi wurde 
es in Wirklichkeit ausgeführt; nach der Himmelfahrt Christi wird es 
durch das Gedächtnismysterium gefeiert (per sacramen- 
tum memoriae celebratur)...Jene (jüdischen Opfer wurden dargebracht) 
dem einen wahren Gott, damit dem ein das wirkliche Opfer ver- 
heißendes Gleichnisbild dargebracht würde, dem ja die Wirklichkeit in 
ihrer Erfüllung (ipsa reddita ueritas) dargebracht werden sollte im Leiden des | 
Leibes und Blutes Christi‘ 106, 

Nach Augustinus ist also das einzige Opfer im Vollsinne (uerum 
sacrificium) die Selbsthingabe Christi in der Passion; mit diesem Opfer 
verbindet sich die Hingabe der Kirche. Von diesem Opfer aber gab und 
gibt es similitudines, Gleichnisbilder. Ein Gleichnisbild ist sogar das | 


heidnische Opfer, erst recht das jüdische; jenes war dämonische Nach- 


affung, dieses Prophetie. Die Messe ist ein Gedächtnis des wahren | 
Opfers, ein Sakrament, Mysterium der Passion. Die Darlegung Augustins 
könnte den Eindruck erwecken, als seien jene Vorbilder und das neu- 
testamentliche Gedächtnis zu sehr in eine Linie gerückt. Es hängt dies | 
zusammen mit einem gewissen, neuplatonisierenden Spiritualismus und | 
Symbolismus Augustins, der so sehr auf das Göttliche, Himmlische. | 


104 Ebda 19,13—16. PL 42, 355 f. 105 Ebda 20,18. PL 42, 382f. 
106 Ebda 20,21. PL 42, 385 f. 
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Geistige als das allein im vollen Sinne Wahre und Wirkliche geht, daß 
die irdische Realität darüber unterschätzt zu werden droht. So könnte 
man auch hier glauben — und wohl nicht ganz ohne Grund —, daß 
die verschiedenen Grade der Realität in dem ‚Zeichen‘ des A. und N. 
Bundes zu wenig hervorgehoben werden. Doch kennt Augustin, gestützt 
auf die traditionelle Kirchenlehre, diese Unterschiede sehr genau; des- 
halb betont er ja auch in den oben angeführten Texten die Notwendig- 
keit, nach dem Vollzuge des wahren Opfers auch eine neue Mysterien- 
darstellung von ihm zu geben, ein „Sakrament“ oder ‚„Gedächtnis- 
mysterium™, das nun das vollbrachte wahre Opfer nicht nur sinnbildet, 
sondern es auch wirklich enthält. 

Wie der Herr nach Sermo 235 im Brotbrechen „sich selbst gegen- 
wärtig gemacht hat“ (praesentauit seipsum), so wird auch seine Opfer- 
handlung unter dem Mysterium gegenwärtig. Das Kreuzopfer und 
seine Mysteriendarstellung in der Messe sind dem Wesen nach völlig 
identisch *’’. Es gibt nur ein wahres Opfer, nämlich das Kreuzesopfer 
| des Herrn, und doch ist die Eucharistie das wahre Opfer des N. Bundes. 
Was von dem Kreuzopfer ausgesagt wird, gilt ebenso vom Meßopfer; 
„Unterpfand‘“ des Herrn ist die Eucharistie so gut wie der Tod des 
Herrn: ‚halte fest als Unterpfand den Tod des Herrn... Zu seinem 
Unterpfand (der Eucharistie) sagst du täglich Amen. Das Unter- 
pfand hast du erhalten; täglich wird es dir ausgezahlt. Verzweifle 
nicht; du lebst von dem Unterpfand“ '®, Eucharistie und Herrentod 
sind also identisch und deshalb geradezu verwechselbar. Diese und 
andere Texte sind „nur verständlich, wenn die Eucharistie selbst das 
wahrhafte Kreuzopfer Christi darstellt‘ '”. 

Diesen Gedanken hat Augustin auch in einem der von Dom Morin 
neugefundenen Sermones ausgesprochen, wo im Anfange nicht genau 
festgestellt werden kann, ob sacramentum das Urmysterium selbst oder 
dessen Mysteriendarstellung bezeichnen soll": 
| „Das große und unaussprechliche Mysterium des 


| Herrenleidens (sacramentum dominicae passionis) begehen wir heute 
| feierlich. Auch an den andern Tagen weicht dies nicht von dem 


107 Vgl. K. Adam, Eucharistielehre des hl. Aug. (1908) 72 ff. 
108 Sermo 335,2 bei Adam S. 76. 

| 109 Adam S. 77; vgl. auch dessen Zusammenfassung S. 90: „a) Das einzig 
{ wahre Opfer der Christenheit ist das Opfer Jesu in forma servi. Nur durch die 
| Eingliederung in diese forma kann der Christ das Heil erlangen. b) Dieses Opfer 
Jesu feiern die Christen per sacramentum memoriae in der Eucharistie und zwar 
derart, daß auch in der eucharistischen oblatio Opferpriester und Opferfleisch 
Christus selbst ist. c) Näherhin ist die Eucharistie das Opfer der Menschheit Jesu 
und als solches mit dem Kreuzopfer real identisch...“ Die Identität auch des 
| Opferaktes konnte noch klarer ausgesprochen werden; denn wenn das Opfer 
| wesentlich Handlung ist, so würde ein neuer Akt auch bei Identität des Priesters 
und der Gabe ein neues Opfer bedeuten; Augustin aber lehrt die absolute Identität. 
110 Sermo de passione Domini (S. Aurelii Augustini tractatus sive sermones 

inediti ex cod. Guelferbytano 4096 ed. G. Morin, sermo 2 p. 11f.). 
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Altare, vor dem wir stehen, nicht von unserm Munde und unserer Stirn, 
damit wir immer im Herzen festhalten, woran wir durch die körperlichen 
Sinne erinnert werden. Die heutige Jahresfeier aber führt unsern Geist noch 
viel mehr zum Gedächtnis so großer Ereignisse; und so wird, was vor 
vielen Jahren nur an einem Orte durch den Unglauben der Juden geschah 
und ihren grausamen Augen allein sichtbar war, jetzt durch das Auge des 
Glaubens als heute geschehend auf dem ganzen Erdkreis gesehen 
(nunc contuitu fidei tamquam hodie factum toto spectetur orbe terrarum).“ 


Das liturgisch-mystische „Heute“ im Sinne einer wirklichen Gegen- 
wart der Heilstat unter dem Mysterienschleier hat Augustin im Briefe 


an Bischof Bonifatius tiefsinnig erklärt": 

„Oft drücken wir uns so aus, daß wir, wenn Ostern sich nähert, sagen: 
‘Morgen oder übermorgen ist das Leiden des Herrn’, obwohl jener doch vor 
so vielen Jahren starb und das Leiden nur einmal geschah. Und am Sonntag 
sagen wir: ‘Heute ist der Herr auferstanden’, obwohl seit seiner Auferstehung 
so viele Jahre verstrichen sind. Weshalb ist nun niemand so töricht, uns 
wegen dieser Redeweise Lügner zu schelten? Doch nur deshalb, weil wir 
diese Tage nach einem Gleichnisbild (similitudinem) jener Tage, an 
denen dies geschah, benennen, so daß der Tag als jener Tag bezeichnet wird, 
obwohl er nicht jener ist; sondern durch den Umschwung der Zeit ist er 
ihm gleich (similis); und deshalb sagt man, an diesem Tage ge- 
schehe wegen der Mysterienfeier (propter sacramenti celebra- 
lionem), was nicht an diesem Tage, sondern vor langer Zeit geschehen ist. 
Ist nicht Christus einmal an sich geschlachtet worden (immolatus...in 
seipso)? Und dennoch wirderim Mysterium (in sacramento) nicht nur 
an allen Osterfesten, sondern jeden Tag für die Völker geschlachtet; | 
und der lügt nicht, der, gefragt, antwortet, er werde geschlachtet. Denn 
wenn die Mysterien (sacramenta) nicht eine gewisse Gleichheit 
(quandam simililtudinem) mit den Dingen, deren Mysterien sie sind, hätten, 
dann wären sie gar nicht Mysterien. Aus dieser Gleichheit heraus aber | 
erhalten sie oft auch den Namen der Dinge selbst (ipsarum rerum). Wie also 
in gewissem Sinne (secundum quendam modum) das Mysterium (sacramentum) 
des Leibes Christi der Leib Christi, das Mysterium des Blutes Christi das 
Blut Christi ist, so ist das Mysterium des Glaubens der Glaube.“ So hat das 
Kind, das (unbewußt) getauft wird, fidei sacramentum. „Denn auch die 
Antwort (Credo...) gehört zur Feier des Mysteriums. So sagt ja auch der 
Apostel von der Taufe selbst: “Wir wurden mit Christus durch die Taufe im 
Tode mitbegraben. Er sagt nicht: ‘Wir haben das Begräbnis sinnbildlich 
dargestellt (significauimus), sondern einfach: ‘Wir wurden mitbegraben. Das 
Mysterium einer so großen Sache nannte er also nur mit dem Namen 
eben dieser Sache.“ 


Deutlicher könnte man wohl nicht sagen, daß das sacramentum 
die Sache, aber unter einem Schleier ist. Sache und 
„Ssakrament“ unterscheiden sich nur darin, daß im zweiten Falle ein 
Symbol die vorhandene Sache zugleich andeutet und verbirgt. 
Hieraus erklären sich auch leicht die scheinbaren Einschränkungen 
(quandam, secundum quendam modum, quodammodo u. dgl.), die man 
nicht selten bei Augustin findet. Sie sollen nicht die Realität der im 
Mysterium verborgenen Sache abschwächen, sondern nur auf ihr Ver- 


111 Ep. 98 (alias 23) n. 9. PL 33, 363 f. Vgl. auch den dies in den Osterreden 
Zenos von Verona (PL 11) und dazu Jb. 2 S. 27. 
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borgensein unter dem, jene Sache natürlich nie ausschöpfenden Myste- 
rienbilde hindeuten und dessen .‚relativen“, im Vergleich zur res ver- 
gänglichen, vorübergehenden Charakter kennzeichnen. Denn die res 
bleibt immer die eine; nur das Mysterium geht vorüber und wird ver- 
vielfältigt; es hat innern Gehalt nur durch jene res; ohne sie wäre es 
eine leere Hülse. So betrachtet, sind auch diese scheinbaren Ab- 
schwächungen, weil sie die res sacramenti um so mehr hervorheben. 
nur eine Bestätigung für die ganz konkrete Gegenwart der Heilstat 
und Heilsgnade unter dem Symbol. — Weil Heilstat und Heils- 
gnade gegenwärtig sind, setzten wir in der Übersetzung ‚Mysterium‘ 
für sacramentum, da, wie schon früher bemerkt, heute bei der Eucha- 
ristie das „Sakrament‘“ dem ‚Opfer‘ meist gegeniibergestellt wird. 

Sacramentum, Mysterium ist also auch für Augustin die Gegen- 
wärtigsetzung einer Heilstat unter dem Schleier symbolischer Riten. 
Speziell die eucharistische Feier ist der Erlösungstod des Herrn, aus 
dem der Kirche das Leben fließt. Pascha feiert dasselbe Ereignis in 
besonders feierlicher Weise. 

Scheinbar wird nun dieser Charakter des sacramentum von 
Augustin dem Weihnachtsfeste abgesprochen. Er schreibt an 


Januarius 
„Du fragst, weshalb der Jahrestag der Feier des Herrenleidens nicht auf 
| denselben Jahrestag falle, wie der Tag, an dem er nach der Überlieferung 
geboren ist, und fügst bei: Wenn dies wegen des Sabbats und des Mondes 
geschieht, was dann hier die Beobachtung des Sabbats und des Mondes bedeute. 
Hier mußt du zunächst wissen, daß der Geburtstag des Herrn nicht im 
' Mysterium gefeiert wird (non in sacramento celebrari), sondern daß 
nur die Tatsache seiner Geburt ins Gedächtnis gerufen 
wird (in memoriam reuocari quod natus sit); und deshalb war es nur not- 
wendig, den wiederkehrenden Jahrestag, an dem dies geschah, durch einen 
Festgottesdienst zu bezeichnen. Mysterium (sacramentum) ist aber in einer 
Feier, wenn das Gedächtnis eines Ereignisses (rei gestae commemoralio) so 
geschieht, daß deutlich etwas auch sinnbildlich dargestellt 
wird, was heilig aufzunehmen ist (ut aliquid eliam signifi- 
cari intelligatur, quod sancte accipiendum est). Auf diese Weise also begehen 
wir Pascha, daß wir nicht bloß das Ereignis, d. h. Christi Tod und Auf- 
erstehung, ins Gedächtnis rufen, sondern auch nicht unterlassen, dieübrigen 
Dinge, die um jene Ereignisse herumliegen, zu einer 
heiligen sinnbildlichen Darstellung zu machen (celera, 
quae circa ea attestantur, ad sacralam significalionem conuerlere non omil- 
famus)™*, Denn da er, wie der Apostel sagt, ‘starb wegen unserer Sünden 
und auferstand wegen unserer Kechtfertigung (Röm. 4,25), so ist ein Über- = 
gang vom Tod zum Leben in jenem Leiden des Herrn und seiner Auferstehung 
heilig geschaflen worden (sacralus 14 est)... Also ein Übergang von diesem 


112 Ep. 55 seu ad inquisitiones lanuarii |. 11. PL 33, 204 ff. — Im 1. 1 = Ep. 54,1 
(PL 33, 200) heißt es: Domini passio et resurrectio et adscensio in caelum et aduentus 
de caelo Spiritus sancti anniuersaria sollemnitate celebrantur. 

113 So der Codex Floriacensis; Migne hat im Text: ad sacramenti significationem 


non o. — Attestari ist hier der medizinische Ausdruck = vorhanden sein. 
114 sacratus weist zurück auf sacramentum, sancte accipiendum, sacratam 
significationem. Es steht also wohl für sacre significatus. — Transitus = Pascha. 
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sterblichen Leben zu einem andern unsterblichen, d. h. vom Tod zum Leben, 
wird im Leiden und der Auferstehung des Herrn übergeben (commendatur).“ 
Dieser Übergang findet jetzt statt durch Glaube, Hoffnung, Liebe; die Auf- 
erstehung selbst ist noch nicht geschehen. Wegen des Beginns eines neuen 
Lebens „ist der erste Monat unter den Jahresmonaten dieser Feier zugewiesen 
worden... Weil aber in der ganzen Weltzeit jetzt der dritte Zeitraum 
erschienen ist, deshalb ist die Auferstehung des Herrn am dritten Tage“. So 
geht es weiter. 

Alles zeigt deutlich, daß sacramentum hier nicht die oben fest- 
gestellte Bedeutung der Mysterienhandlung hat, sondern, wie mysterium, 
sacramentum damals sowohl von Heiden, besonders den Neuplatonikern, 
wie von Christen auch oft gebraucht wurde, hier Symbol verborgener, 
religiöser Wahrheiten, d. h. Allegorie, bedeutet. Deshalb konnten 
wir es auch nicht mit ‚„Sakrament‘ übersetzen. Unsere Auslegung be- 
stätigt Augustin selbst sofort, indem er fortfahrt**’: Die figurate d. h. 
unter Bildern gezeigten Dinge regten mehr die Liebe an, 

„als wenn sie einfachhin ohne irgendwelche mystische Gleich- 
nisse (sine ullis sacramentorum simililudinibus) vorgebracht würden... 
So ist es, daß etwas in allegorischen Sinnbildern (per allego- 
ricam significalionem) Mitgeteiltes mehr packt, mehr erfreut, mehr 
geehrt wird, als wenn es ganz offen in bildlosen Worten ausgedrückt wird.“ 


Man erkennt klar, daß dem Natalis Domini durch diese Stelle 
nicht der Mysteriencharakter im liturgischen Sinne abgesprochen 
wird; er ist ein „Gedächtnis“ der Geburt Christi. Aber bei ihm wird 
nur das Faktum gefeiert; er hat nicht einen so tiefen, allegorisch aus- 
zuwertenden Inhalt wie Pascha. Deshalb kommt es bei ihm nur auf 
das Datum des Ereignisses an, nicht auf die Begleitumstände. — Dabei 
spielt wohl auch mit, daß Weihnachten damals noch ein junges Fest 
war; später wurde auch in ihm ,,Allegorie“ gefunden. 

Wenn also der Brief an Ianuarius nicht der sonst angesprochenen 
Lehre Augustins widerspricht, so zeigt er doch die Gefahren des neu- 
platonisierenden Symbolismus für die Erfassung der Liturgie, Gefahren, 
die später immer mehr wuchsen, sich besonders in den Werken des 
Ps.-Dionysios auswirkten und den Kult immer mehr in eine spiritua- 
listische Allegorie aufzulösen drohten, wodurch der konkrete Heilswert 
der eucharistischen Opferfeier oft allzusehr verdunkelt wurde. Dem- 
gegenüber hielt die Kirche immer an der alten echten Mysterien- 
auffassung der Liturgie mit ihrem gesunden Realismus fest, dem ja 
auch Augustinus durchaus ergeben ist, wo er aus der kirchlichen Ä 
Tradition heraus spricht ""*. Gerade dieser Realismus aber betonte von 
jeher, wie die wirkliche Gegenwart Christi im Sakramente der Eucha- 
ristie, so auch die konkrete Gegenwärtigsetzung seines Todesopfers in | 


der Eucharistieopferfeier. 
115 col. 214. 
116 Wie Augustin im Verlaufe seiner Entwicklung, besonders auch durch den 
Kampf gegen Pelagius immer mehr seinen Realismus in der Sakramentenlehre 
vertiefte, zeigt gut K. Adam a. a. O. 
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Der literarische Nachlaß Leos d. Gr. (+ 461) besteht außer in 
seinen Briefen hauptsächlich in seinen Festreden. Naturgemäß wird 
man in solchen, vor der ganzen Gemeinde gehaltenen Festpredigten 
keine Untersuchungen über den Mysteriencharakter des eben gefeierten 
Festes suchen. Das steht ja mit der ganzen konkreten Fülle seines 
Inhaltes lebendig und überwältigend vor den Augen der Feiernden. 
Man wird aber erwarten, daß der Redner eben aus der lebendigen 
Gegenwart des Festinhaltes spricht und dadurch mittelbar den Mysterien- 
charakter der Feier bezeugt. So ist es denn auch tatsächlich der Fall. 
In der 2. Predigt auf Weihnachten sagt der Papst: 


„Aufjubeln wollen wir im Herrn, Geliebte, und in geistlicher Wonne uns 
erfreuen; denn leuchtend ist uns aufgegangen der Tag neuer Erlösung, uralter 
Vorbereitung, ewigen Glückes. Wiederhingestellt wird für uns 
in jJährlicher Wiederkehr unserer Erlösung Mysterium 
(reparatur enim nobis salulis nostrae annua reuolutione sacra- 
mentum), das von Anfang verheißen, am Ende verwirklicht wurde und 
ohne Ende bleiben wird. In ihm, so ist es billig, miissen wir mit zum Himmel 
erhobenen Herzen das göttliche Mysterium (mysterium) anbeten; was durch 
das große Geschenk Gottes begangen wird (agitur), soll mit großem Jubel der 
Kirche gefeiert werden“ 117, 

Das sacramentum, mysterium ist hier zunächst die göttliche Heilstat 
selbst; insofern dies aber ‚agiert‘ wird, geht das Wort in den litur- 
gischen Sinn über. Das ,,Agieren“ führt dazu, daß jenes Urmysterium 
„wiederhingestellt““ wird. Das Wort reparare werden wir auch bei 
Gregor d. Gr. finden. Es ist dem Sinne nach identisch mit dem oben 
besprochenen dvazepalaıvdodaı, instaurare, bedeutet also die reale Wieder- 


gegenwärtigsetzung. 
Aus diesem konkreten Gegenwartsinhalt des Festes erklärt sich 


auch der Schluß der Rede: 

„Ehret das heilige und göttliche Mysterium der menschlichen Wieder- 
herstellung mit heiligem, aufrichtigem Dienste. Umfanget Christus, der in 
unserm Fleische geboren wird (nascentem), damit ihr auch einst den 
Herrn der Glorie sehen dürft, wenn er in seiner Majestät als König erscheint“ 18. 


In der 6. Weihnachtspredigt heißt es: 

„Zwar ist jene Kindheit, zu der sich die Majestät des Sohnes Gottes 
herabließ, durch den Fortgang des Alters zur Vollkommenheit des Mannes 
fortgeschritten, und nach dem vollendeten Triumph seiner Passion und Auf- 
erstehung sind alle Handlungen der für uns angenommenen Niedrigkeit vorbei- 
gegangen. Aber trotzdem erneuert uns das heutige Fest die 
heilige Kindheit des aus der Jungfrau Maria geborenen Jesus (renouat 
tamen nobis hodierna festiuitas nati lesu ex Maria uirgine sacra primordia); 
und während wir die Geburt unseres Heilandes anbeten, feiern wir unseren 
eigenen Ursprung. Denn die Geburt Christi ist der Ausgang des Christen- 
volkes; der Geburtstag des Hauptes ist Geburtstag des Leibes. Wenn auch die 
einzelnen Berufenen ihre Ordnung in der Reihe haben und alle Kinder der 


117 Sermo 22, in natiuitate Domini 2,1. PL 54, 193 f. Die Leostellen verdanke 
ich fast alle meinem Mitbruder H. Frank. 
118 Ebda 6 col. 199. 
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Kirche in der zeitlichen Aufeinanderfolge verschieden sind, so sind doch die 
Gläubigen als Ganzes, wie sie mit Christus im Leiden gekreuzigt, in der Auf- 
erstehung auferweckt, in der Himmelfahrt zur Rechten des Vaters gesetzt, so 
auch mit ihm in dieser Geburt (in hae natiuilale) mitgeboren“ 119, 

Dieser Text vereinigt sehr gut die Lehre von dem in Ewigkeit 
verklärten Herrn mit der Tatsache seiner ‚neuen‘ Geburt, Passion, 
Auferstehung, Himmelfahrt im Mysterium; d. h. jene Heilstaten, 
die historisch vorüber sind und als solche unmöglich wiederkommen 
können, werden durch die Festfeier zur sakramentalen Gegen- 
wart. Dies aber geschieht wegen der Gläubigen, damit sie in die 
Erlösung des Herrn hineinwachsen. Wenn sie aber heute congeniti des 
Herrn sein sollen, so muß der Herr wahrhaft, wenn auch mystisch, 
heute geboren werden. Es ist also nicht phantastische Rhetorik, 
sondern schlichte Wahrheit, wenn Leo so lebendig aus der Gegenwart 
des Mysteriums heraus spricht; so auch schon vorher: 

„Nicht nur ins Gedächtnis, sondern gewissermaßen vor unsere 
Augen tritt uns wieder das Gespräch des Engels Gabriel mit der staunenden 
Maria und die Empfängnis vom Hl. Geiste... Heute wurde der Schöpier 
der Welt aus jungfräulichem Schoße geboren ... Heute erschien das Wort 
Gottes, mit Fleisch bekleidet. Heute lernten die Hirten den in der Substanz 
unseres Fleisches und unserer Seele geborenen Heiland durch die Stimme der 
Engel kennen“ 120, 

Die bisher vorgeführten Texte zeigen, daß Leo auch die Geburt | 
Christi ganz unter dem Gesichtspunkte der Erlösung und des Opfers 
betrachtet. Das bestätigt die dritte Weihnachtspredigt **, wo er lehrt, 
Gott habe eine ,,Opfergabe zur Versöhnung“ dargebracht werden 
müssen, und der ‚Plan Gottes, demgemäß die Sünde der Welt durch | 
die Geburt und Passion Jesu Christi getilgt werden sollte“, habe 
sich auf alle Geschlechter bezogen; die ,,Mysterien“ seien im A. und 
N. Bunde verschieden, nicht aber der Glaube; das ,,Sakrament des 
menschlichen Heiles“ habe nie gefehlt — ein echt augustinischer Ge- 
danke. Mysterien und Sakramente sind hier die hl. Riten, also im 
N. Bunde die Messe, die also nicht nur das Mysterium der 
Passion, sondern auch der Geburt des Herrn ist, in- 
sofern diese die Bereitstellung des Opfers war. 

Von der Passion allein spricht naturgemäß der achte Sermo de 
passione Domini ***: 

„Du hast, o Herr, alles an dich gerissen, so daß, was in einem Tempel 
Judäas in schattenhaften Bildern begangen wurde, jetzt der Gottesdienst 


119 Sermo 26, in natiu. D. 6,2. PL 54, 213. Vgl. auch S. 29, in n. D. 9,2 (ebda 
227 f.): licet dispensatio actionum corporalium ... transierit totaque redemptoris 
humilitas in gloriam paternae maiestatis euecta sit, indesinenter tamen 
ipsum partum salutiferae uirginis adoramus et illam Verbi et carnis indisso- 
lubilem copulam non minus suspicimus in praesepe iacentem quam in throno 
paternae altitudinis consedentem. 
120 Ebda 6, 1. 121 Sermo 23, in natiu. D. 3. PL 54, 201 f. 
122 Sermo 60. PL 54, 339 f. 


Das Mysteriengedächtnis der Meßliturgie im Lichte der Tradition. 171 


(deuotio) aller Völker in vollem und enthülltem Mysterium (pleno 
aperloque sacramento) feiert... Jetzt hört auf die Mannigfaltigkeit der fleisch- 
lichen Opfer, und all diese verschiedenen Opfergaben erfüllt die eine Opferung 
deines Leibes und Blutes. Denn du bist das wahre Lamm Gottes, das die Sünden 
der Welt tilgt. Und so vollendest du in dir alle Mysterien, so daß, wie ein 
Opfer für all jene Opfer steht, so auch aus allen Völkern ein Reich erwächst.“ 

Kreuzestod und Meßmysterium sind hier in einem Blick zu- 
sammengeschaut. 

Die 6. Rede Leos auf Epiphanie beginnt: 

„Den Tag, an dem Christus der Heiland der Welt zuerst den Heiden er- 
schien, sollen wir heute mit heiliger Ehrung begehen; jene Freude soll heute 
in unsern Herzen herrschen, die in den drei Magiern wohnte ... Denn jener 
Tag ist nicht so vorbeigegangen, daß auch die damals oflenbarte Kraft (uirtus) 
des Werkes vorbeigegangen und nichts als der Ruf jenes Ereignisses zu uns 
gedrungen wäre, den dann der Glaube aufnähme und das Gedächtnis feierte; 
vielmehr wird die Gabe Gottes vervielfältigt (mulliplicato munere dei), 
und täglich erfährt unsere Zeit, was jene Anfänge besaßen. Wenn also 
auch die evangelische Erzählung eigentlich jene Tage beschreibt, an denen die 
drei Männer...von den fernen Gegenden des Orients kamen, um Gott kennen- 
zulernen, so geschieht eben dies doch jetzt noch oflenkundiger und reich- 
licher, wie wir sehen, in der Erleuchtung aller Berufenen ...“ 123, 


Wenn diese Stelle auch zunächst von dem heutigen Wirken der 
Gnade spricht, so ist sie trotzdem auch, da jene Gnade an die Festfeier 
gebunden ist, im Zusammenhalt mit den andern Zeugnissen zum min- 
| desten ein Beweis für den konkreten Gegenwartscharakter des Fest- 
mysteriums. 

Ein anderer großer Festprediger, Maximus von Turin (f nach 
| 465), behandelt einmal den tiefsinnigen Zusammenhang zwischen Altar 


und Martyrergrab **: 

„Was kann es Ehrwürdigeres und Ehrenvolleres geben, als unter jenem 
Altare zu ruhen, auf dem Gott das Opfer gefeiert wird, auf dem die Opfergaben 
dargebracht werden, auf dem der Herr der Priester ist, wie geschrieben steht: 
‘Du bist Priester in Ewigkeit gemäß der Stellung Melchisedeks’? Mit Recht 
also werden die Martyrer unter den Altar gelegt, weil auf den Altar Christus 
gelegt wird. Mit Recht ruhen unter dem Altare die Seelen der Gerechten, weil 
auf dem Altare der Leib des Herrn geopfert wird. Mit Recht wird dort für 
die Gerechten Rache für ihr Blut gefordert, wo auch für die Sünder Christi 
Blutvergossen wird. Passend also, und wie zu einer gewissen Gemein- 
schaft, ist den Martyrern dort das Begräbnis bestimmt worden, wo der Tod 
des Herrn täglich gefeiert wird (mors Domini cottidie celebratur), 
wie er selbst sagt: ‘Sooft ihr dies tut, werdet ihr meinen Tod verkünden, bis 
ich komme’. So sollen nämlich jene, die um seines Todes willen starben, in 
seinem Mysteriensakrament (sacramenti eius mysterio) ruhen. Mit Recht, sage 
ich, ist durch eine gewisse Gemeinschaft dort den Getöteten das Grab bereitet, 
wo die Glieder des getöteten Herrn (eigentlich: die Gl. der Herrentötung, 
occisionis dominicae membra) hingelegt werden, so daß jene, die ein 
Leiden mit dem Herrn verband, auch der Kult eines Ortes (unius loci religio) 
verbände. Wir lesen, daß viele Gerechte im Schoße Abrahams ausruhen, daß 
manche sich an der Lieblichkeit des Paradieses erfreuen; niemand hat es besser 


123 Sermo 36, in Epiphaniae sollemnitate 6,1. PL 54, 253 f. 
124 Sermo 78. PL 57, 689 f. 
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getroffen als die Martyrer, nämlich dort zu ruhen, wo Christus Opfergabe und 
Priester ist. So erlangen sie nämlich Versöhnung aus der Darbringung der 
Opiergabe und den Segen durch den Mittlerdienst 125 des Priesters.“ 

Die Altarfeier ist also der Tod, die Tötung des Herrn; sie ist, mit 
verdoppeltem Ausdruck, mysterium sacramenti. 

Das liturgisch-mystische „Heute“ erscheint in den 
naturgemäß häufig: 

„Bei der Ankunft des Herrn..., dem wir durch die gegenwärtige 
Festieier die schuldige Ehre darbringen, wird eine Menge himmlischer 
Mysterien gnadenvoll offenbar. Heute nämlich, d.h. am Ende der 
Zeiten, wurde jener geboren, dessen Ewigkeit keine Weltzeit 
umfaßt Heute zog der Herr Himmels und der Erde für die Freiheit 
der Sklaven Sklavengestalt an. Heute hat die Jungfrau als neue Zier des 
weiblichen Geschlechtes geboren . . .“ 126, 

Mysterium ist hier die göttliche Heilstat selbst; diese aber tritt 
durch die gegenwärtige Festzeit so in die Gegenwart ein, daß die Zeit 
gewissermaßen aufgehoben erscheint. Das „Heute“ ist 
zugleich das „Ende der Zeiten“, an dem Christus geboren ward; denn 
Christus als der Ewige steht über dem Gesetz der Zeitlichkeit. 

„Des heutigen Mysteriums Sakrament (hodierni mysterii sacramentum) 

. ist die Wiederherstellung des menschlichen Heiles, Geburt der Tugenden, 
Vernichtung der Laster. Denn heute hat unser Herr Jesus Christus, in dem 
die Fülle der Gottheit ist, die Schwäche unseres Fleisches angenommen und 
ist als neuer Mensch geboren. Heute ist jener zweite Adam leuchtend hervor- 
getreten... Heute ist das Licht in der Finsternis aufgegangen. Heute hat 
die Welt unbewußt das empfangen, was der Himmel und die Himmel der 
Himmel voll Freude besaßen..." 127, 

Daß dies keine rhetorischen Floskeln sind, zeigt die oben be- 
sprochene Augustinstelle **. Es ist Wirklichkeit, Wirklichkeit zur wirk- 
lichen Teilnahme der Christengemeinde am Heilswerke ihres Hauptes. 

In einer früher unter dem Namen des Eusebius von Emesa 
gehenden, jetzt von A. Engelbrecht'” dem Bischof Faustus von 


125 Statt perfunctionemque (alias: functionemque) ist wohl, parallel zu de 
oblatione hostiae, zu lesen: per functionem. 

126 Hom. 15 de natiuitate Domini 10. PL 57, 253. 

127 Hom. 13 de natiu. D. 8. PL 57, 249. 

128 S, 166. Andere Beispiele brachten wir schon oben. Vgl. auch in der oben 
erwähnten Rede Gregors v. Naz. „auf das hl. Ostern“: „der heute erstand von den 
Toten... Heute sind wir reinlich entflohen Ägypten... Heute bin ich ver- 
herrlicht mit ihm... Heute lebe ich wieder mit ihm... Heute stehe ich mit 
ihm auf...“ (Übers. von Th. Michels O.S.B. im „Siegel“ 1926 S. 43). Oder den 
„Hymnus auf Christus nach dem Schweigen an Ostern“ (ebda 39f.): „Heute 
aus der Grabeskammer springend, ging er auf den Menschen... Heut’ umringt 
der lichte, große Engelsreigen dich in Freude...“ Dem entsprechen viele liturgische 
Texte; z. B. Antiphon zum Magnificat der 2. römischen Weihnachtsvesper: Hodie 
Christus natus, hodie saluator apparuit; hodie in terra canunt angeli, laetantur 
archangeli; hodie exultant iusti dicentes: Gloria... Oder von Pfingsten: H odie 
completi sunt dies Pentecostes usw.; Peter und Paul: H odie Simon Petrus ascendit 
crucis patibulum usw. 

129 Studien über die Schriften des Bischofs von Rei, Faustus (1899). 
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Reji (fF um 495) zugeschriebenen Homilie De corpore et sanguine 
Christi heißt es": 

„Den Stoff nahm er also aus unserer Sterblichkeit, damit das Leben sterben 
könnte für die Toten. Und weil er seinen in den Himmel aufgenommenen Leib 
unsern Augen entrücken und zu den Sternen emportragen wollte, so war es 
notwendig, daß er uns an diesem Tage das Sakrament (sacramentum) 
seines Leibes und Blutes weihte, damit, was einmal als Lösegeld geopfert wurde, 
beständig verehrt würde durch das beständig wieder- 
holte Mysterium (coleretur uel iugiter iuge per myslerium); und weil 
die Erlösung täglich und unerschöpflich für das Heil der Menschen an- 
dauerte, so sollte auch das Opfer der Erlösung beständig sein 
und jene Opiergabe im Gedächtnis beständig leben und in der 
Gnadeimmer gegenwärtig sein (et quia coltidiana el indefessa cur- 
rebat pro hominum salule redemplio, perpetua esset eliam redemptionis oblatio 
el perennis illa uictima uiueret in memoria el praesens semper esset in gralia).“ 

Das „Sakrament“ ist also der Herr unter dem Symbol, aber zu- 
gleich auch seine Opferhandlung, die durch das Mysterium unter uns 
beständig fortbesteht; so wird die Erlösung täglich Gegenwart im (kon- 
| kreten) Gedächtnis und kann dadurch in lebendigster Weise ihre Gnade 

mitteilen. Diese Begründung der Notwendigkeit der täglichen Mysterien- 
feier aus den täglichen Sünden werden wir noch öfters vorfinden. So 
real diese Sünden, so real ist auch ihre Tilgung durch die reale Er- 
lösungsfeier. 
| Wir finden den Gedanken der Sündenvergebung gleich wieder bei 
Gregord.Gr. (f 604) in der Homilia in Euangelium 37,7": 

„In einziger Weise dient unserer Erlösung (absolutionem) die unter 
Tränen und mit Güte des Herzens dargebrachte Opfergabe des heiligen Altares, 
| weil der, der an sich als von den Toten Auferstandener nicht mehr stirbt, 
auch jetzt noch durch diese in seinem Mysterium für uns 
wieder leidet (adhuc per hanc in suo mysterio pro nobis iterum patitur). 
Denn so oft wir ihm die Opfergabe seines Leidens darbringen, ebensooft 
stellen wir uns zu unserer Erlösung seine Passion wieder 
hin (quoties ei hostiam suae passionis offerimus, toties nobis ad absolutionem 
nostram passionem illius reparamus).“ 

In außerordentlicher Klarheit wird hier vom Papste gelehrt, daß 
Christus jetzt im Himmel ewig verklärt ist, daß er aber im Myste- 
rium wieder für uns leidet, d. h. daß durch das Mysterium das Leiden 
des Herrn gegenwärtig gemacht wird, reparatur, wiederhingestellt wird; 
daß in dieser Gegenwärtigsetzung der Passion das Opfer der Messe be- 
steht und dies uns immer wieder Befreiung von der Sünde schenkt. 
| Der Schlußsatz erinnert stark an eine römische Oration schon des Leo- 
nianums, die noch jetzt im Römischen Meßbuch steht: 

„Laß uns würdig diese Mysterien immer wieder begehen; denn sooft 
dies Gedächtnisopfer gefeiert wird, ebensooft wird unsere Erlösung gewirkt‘ 132, 

Beinahe noch klarer ist Gregor in den Dialogi TV 58 f.***: 

„Wir müssen daher die gegenwärtige Zeitlichkeit, schon weil wir ihre 


130 PL 30, 271 f. (als ep. 38 des Hieronymus); PL 67, 1052 f. (unter den Werken 


des hl. Caesarius von Arles). 
131 P], 76, 1278 f. 182 Vgl. Jb. 2 S. 21. 133 PL 77,425 f. 


174 Odo Casel 


Hinfälligkeit sehen, mit ganzer Seele verachten, täglich Gott das Opfer der 
Tränen, täglich ihm die Opfergabe seines Fleisches und Blutes schlachten 
(immolare). Denn dies Schlachtopfer (uiclima) rettet in einziger Weise die 
Seele vom ewigen Untergang, da es uns ja jenen Tod des Eingebo- 
renen durch das Mysterium wiederhinstellt (morlem unigeniti 
per mysierium reparat), der, obwohl er als von den Toten Auferstandener 
nicht mehr stirbt — der Tod hat keine Gewalt mehr über ihn —, dennoch, 
obgleich an sich (in semelipso) unsterblich und unverweslich lebend, für uns 
wiederum in diesem Mysterium des heiligen Opfers ge- 
schlachtet wird (pro nobis ilerum in hoc mysterio sacrae oblationis 
immolatur). Denn sein Leib wird dort genossen, sein Fleisch zum Heile des 
Volkes zerteilt, sein Blut ergießt sich, nicht mehr in die Hände der Ungläu- 
bigen, sondern in den Mund der Gläubigen. So wollen wir denn wohl über- 
legen, was das für ein Opfer für uns sei, das zu unserer Erlösung das 
Leiden des eingeborenen Sohnes immer nachahmt (passio- 
nem ...semper imitatur). Denn wer unter den Gläubigen könnte daran zweifeln, 
daß in der Stunde der Schlachtung (immolationis) auf die Stimme des Priesters 
hin der Himmel sich 6ffnet, daß in jenem Mysterium Jesu Christi die Chöre 
der Engel zugegen sind, daß sich das Niedrigste mit dem Höchsten eint, Himm- 
lisches sich mit Irdischem verbindet und aus Sichtbarem und Unsichtbarem 
eins wird? 

Aber es ist notwendig, daß wir, wenn wir dies tun (agimus), wir uns 
selbst Gott in Herzenszerknirschung schlachten (maciemus); denn da wir die 
Mysterien des Herrenleidens (passionis dominicae mysteria) feiern, müssen 
wir nachahmen, was wir agieren. Denn dann wird er wahrhaft für uns 
eine Opfergabe an Gott sein, wenn wir uns selbst zu einer Opfergabe gemacht | 
haben...“ 


Wiederum wird also Christus geschlachtet, immolatur, mactatur, 
nicht bloß offertur; es ist jene blutige Opferschlachtung; aber sie findet 
jetzt ihre Wiederhinstellung im unblutigen Mysterium. Der Tod selbst | 
wird zur mystischen Gegenwart; und so kann der Leib des Erlösers 
gegessen, sein Blut getrunken werden. Sehr klar tritt hier der Charakter 
der Kommunion als einer Opferspeise hervor. Daraus ergibt sich 
dann die asketische Schlußfolgerung: Auch der Christ muß mystisch 
„geschlachtet‘“ werden, um zur Opfergabe für Gott zu werden. 

Auch diese Darlegungen Gregors sind später immer wieder benutzt 
und angeführt worden. 

Wir kommen jetzt immer mehr in die Zeit, die sich darauf be- 
schränkte, die Weisheit der Väter zu sammeln und weiterzugeben. So 
auch in der Meßopferlehre. Isidor von Sevilla (f 636) wieder- 
holt in den Mysticorum expositiones sacramentorum seu Quaestiones 
in V. Test., in I. Iudic. III 4*** den oben gebrachten Satz aus Ambrosius, | 
De Spir. S. 1 4**°. Die Definition von sacramentum als res gesta ita 
ut aliquid significare intelligatur, quod sancte accipiendum est hat er 
aus Augustins Brief an Ianuarius***; als solche Sakramente bezeichnet 
er Taufe, Chrisma. Leib und Blut des Herrn. Er bezieht also jene, 


184 PL 83,382. Dort bezeichnet als „August. sermo 108 de temp.“. 
135 $S, oben S. 160 und A. 9. 
136 § oben S. 167. Bei Isidor Etymol. VI 19. 
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wie wir oben sahen, anders gemeinte Definition auf diese Riten, was 
später nicht gerade zur Klarheit beitrug. 

In den Myst. expos. sacr., in Leuit. I 1 sagt er '”: 

„Das folgende Buch Leviticus behandelt die verschiedenen Opfer, die 
als Typus ein Bild der Passion Christi zeigten. Denn nachdem er selbst 
geopfert worden ist, hörten alle jene Opfer auf, die als sein Typus oder 
Schatten vorausgegangen waren, vorbildend jenes Opfer, das der eine, wahre 
Priester darbrachte, der Mittler Gottes und der Menschen.“ 

De ecclesiasticis officiis 1 18: De sacrificio'"*: 

„Das Opier, das von den Christen Gott dargebracht wird, hat zuerst 
Christus unser Herr und Meister eingerichtet, als er den Aposteln seinen Leib 
und sein Blut übergab, bevor er verraten wurde... Dieses Sakrament hat 
Melchisedek, der König von Salem, als erster bildmäßig (figuraliter) als Typus 
des Leibes und Blutes Christi dargebracht und als erster in einem Bilde das 
Mysterium eines so großen Opfers ausgedrückt (mysterium lanti sacrificü 
imaginarie idem expressit), wobei er ein Gleichnisbild (similitudinem) unseres 
Herrn und Heilandes Jesus Christus, des ewigen Priesters, war, zu dem gesagt 
wird: ‘Du bist Priester in Ewigkeit gemäß der Stellung Melchisedeks. 

Dies Opfer zu feiern wurde den Christen aufgetragen... Das also 
geschieht von uns, was der Herr selbst für uns gelan hat 
(hoc itaque fil a nobis, quod pro nobis Dominus ipse fecit)...“ 

Die Passion Christi ist also das Opfer des N. Bundes, auch in der 
Messe. Die Messe kann also nur reales Mysterium der Passion sein, 
| wie die Typen des A. Bundes schattenhafte Vorbilder waren. 

Ps.-Primasius (nach Isidor?) erklärt zu Hebr. 10,2; 

„jun nicht auch unsere Priester täglich dasselbe, da sie beständig das 
Opfer feiern? Ja, sie opfern, aber zum Gedächtnis seines Todes 
(sed ad recordalionem morlis eius); und weil wir täglich sündigen und täglich 
gereinigt werden müssen, so hat er uns, weiler nicht mehr sterben 
kann, dies Sakrament seines Leibes und Blutes gegeben 
(dedit nobis hoc sacramentum c. et s. s.), damit, wie seine Passion die Erlösung 
und Freisprechung der Welt war, so auch diese Opferung Erlösung und 
Reinigung sei für alle, die im wahren Glauben opfern und die gute Absicht 
haben.“ 

Ps.-Primasius hat im Anschluß an Chrysostomos und Gregor d. Gr. 
das Wesen des Mysteriums gut ausgedrückt: es ist reales Gedächtnis 
d. h. mystische Gegenwärtigsetzung der Passion und dadurch Mitteilung 
der Erlösung. 

Wenn wir jetzt in die germanische christliche Welt eintreten, 
so sehen wir, daß zunächst die patristische Tradition treu aufgenommen 
und weitergegeben wird. Der erste wichtige Zeuge dafür ist Beda 
Venerabilis (f 735). Seine wie überhaupt der frühmittelalterlichen 
Theologen eucharistische Lehre wurde behandelt von Jos. Geiselmann, 
Die Eucharistielehre der Vorscholastik**®. Indem wir auf diese treff- 
liche Untersuchung verweisen, können wir uns im folgenden kürzer 


137 PL 83, 321. 138 Ebda 754. 139 PL 68, 748. 
140 Forsch. zur christl. Literatur- u. Dogmengesch. hg. v. Ehrhard u. Kirsch XV 
1./3. Heft (1926). Beda: S. 44—55. — S. auch A. 181. 
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fassen und werden nur einige besonders wichtige Zeugen ausführlicher 


sprechen lassen. 

Beda sagt in der Hom. I 14’: 

„Er hat uns nicht bloß damals von unsern Sünden in seinem Blute rein- 
gewaschen, als er am Kreuze sein Blut für uns gab oder als ein jeder von 
uns durch das Mysterium seiner hochheiligen Passion im Taufwasser abge- 
waschen wurde; sondern auch täglich nimmt er die Sünden der Welt fort. 
Er wäscht uns daher täglich von unsern Sünden rein in seinem Blute, 
wenn das Gedächtnis dieser seiner gesegneten Passion 
am Altare wiederentfaltet wird (cum eiusdem beatae passionis 
ad allare memoria replicatur), wenn die Kreatur von Brot und Wein durch 
die unaussprechliche Heiligung des Geistes in das Sakrament seines Fleisches 
und Blutes verwandelt wird; und so wird sein Leib und Blut nicht von den 
Händen der Ungläubigen zu ihrem Verderben vergossen und getötet, sondern 
vom Munde der Gläubigen zu ihrem Heile genossen. Ein Bild (figuram) davon 
zeigte das Osterlamm im Gesetze an, das, nachdem es einmal das Volk von 
der ägyptischen Herrschaft befreit hatte, zum Gedächtnis dieser Be- 
freiung jedes Jahr das Volk durch seine Schlachtung zu heiligen pflegte, bis 
der kam, von dem dieses Opfer Zeugnis ablegte, und der dem Vater für uns 
als Opfer und lieblicher Wohlgeruch Dargebrachte das Mysterium 
seiner Passion auf die Kreatur von Brot und Wein über- 
trug (mysterium suae passionis...in crealuram panis uinique transferret), 
nachdem er zuerst das Lamm geopfert hatte, er, der Priester in Ewigkeit 
nach der Stellung Melchisedeks.“ 

Mit großer Klarheit ist hier gelehrt, daß das Paschalamm auch 
iisofern ein Typus der Eucharistie war, als es nicht nur einmal 
für das Volk geopfert wurde (darin lag der Typus der Passion), 
sondern jährlich wieder als Gedächtnis das Volk heiligte. So ist die 
Eucharistie das konkrete Gedächtnis der Erlösungstat des Herrn, das 
Mysterium der Passion, die unter dem Ritus gegenwärtig wird und so 
ihre Kraft auswirkt, aber jetzt nicht mehr bloß jährlich, sondern 
täglich. Gebunden ist das Mysterium an die Weihe von Brot und 
Wein zum Leibe und Blute Christi. Was aber damals bei der histo- 
rischen Passion voll Schmach und Entsetzen war, das ist jetzt in der 
mystischen Gegenwärtigsetzung zum Heilstrank des gläubigen Volkes 
geworden. 

Ganz im Anschluß an Augustin lehrt Beda de tabern. et uas. II 2™, 
daß die Juden das kommende Herrenleiden in ihren blutigen Opfern, 
wir das eingetretene in oblatione panis et uini feierten. Die Eucharistie 
ist „Gedächtnis der Erlösung‘ ***. 

Daß zur Passion die Auferstehung gehört und diese erst die 
Erlösung vollendet, zeigt Beda in einer Homilie an der Ostervigil ™*: 

„Die Feier dieser hochheiligen Nacht und unserer Erlösung ist 
schon in uralter Zeit am alten Volke Gottes mystisch gesinnbildet worden... 
Diese Erlösung jenes Volkes war wahrhaft ein Typus jener unserer geistlichen 
Erlösung, die in dieser Nacht durch die Auferstehung unseres 


141 PL 94,75. 
142 PL 91,428; bei Geiselmann 47. Vgl. Augustin, c. Faustum 19, oben S. 169. 
143 In Luc. 22. PL 92,597. Geiselmann 50. 144 Hom. II 1. PL 94, 138. 
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Herrn vollendet wurde... Wie also in jener Nacht, nachdem das 
Lamm in Ägypten geschlachtet war, die Häuser der Gläubigen mit seinem 
Blute bezeichnet waren und sein Fleisch verzehrt war, der Herr plötzlich 
kam, diejenigen bestrafte, die des himmlischen Mysteriums nicht teilhaftig 
waren, dagegen sein Volk, das er in die heilbringenden Mysterien (sacramentis) 
eingeweiht sah, errettete, so hat unser Herr und Erlöser, nachdem er seinen 
Leib und sein Blut dem Vater als Opfergabe dargebracht hatte, die Macht 
des Teufels zerstört... „ die Riegel der Unterwelt zerbrochen, die Aus- 
erwählten ... befreit und in dieser Nacht, auferstehend von den 
Toten, zur Freude des himmlischen Reiches geführt...“ 

Seit dem 9. Jh. wird in der Eucharistielehre fast nur noch das 
„Sakrament“ (im späteren Sinne) behandelt; d. h. die beginnende 
Reflexion der Vorscholastik beschäftigt sich vor allem mit der 
realen Präsenz und der Frage nach dem Verhältnis des Brotes und 
Weines zum Leibe und Blute Christi. Neben diesen Problemen, die 
schließlich zur genauen spekulativen Aufstellung und Begründung der 
Transsubstantiation führten, trat der Opfergedanke stark zurück. Wo 
er aber erwähnt wird, da wird die alte Lehre vom Mysteriengedächtnis 
weitergegeben '*", 

Es ist bezeichnend, daß gerade der hl. Mönch Paschasius 
Radbertus (f 860), der siegreiche Verfechter des kirchlichen 
Realismus in der Frage der realen Präsenz, auch das „Gedächtnis“ 
und „Mysterium“, d. h. die reale Gegenwärtigsetzung des Erlösungs- 
opfers, am klarsten lehrt. Von ihm bringen wir die einschlägigen 
Stellen wörtlich, da er ja in der Eucharistielehre eine besondere Autorität 
genießt. Mit Recht; denn wohl keiner der vorscholastischen Theologen 
hat so gut wie er den Geist der Väter dem Mittelalter weitergegeben 
und den gläubigen, kirchlichen Realismus mit spiritueller, tiefsinniger 
Frömmigkeit verbunden. Er schreibt in der Expositio in Matthaeum 
XII 26 '*, in den Mysterien Gottes dürfe nicht der Verstand, sondern 


müsse der Glaube entscheiden: 

„Darin ist es ganz ähnlich mit den göttlichen Sakramenten, 
die für das Heil des Menschengeschlechtes begangen werden (aguntur) 
und täglich mystisch in diesem Mysterium, wie sie den Aposteln 
übergeben wurden, gefeiert werden (collidie mystice in hoc mysterio... 
celebrantur). Und deshalb wird dies Pascha im Cenaculum begangen (d. h. im 
Obergeschoß); denn wer nicht nach oben steigt, faßt es nicht, daß sie das 
essen und trinken, was zum Nachlaß der Sünden vergossen wurde, und es 
doch ganz bleibt. ‘Trinket, sagt er, ‘denn dies ist mein Blut, das für viele 
vergossen werden wird zum Nachlaß aller Sünden’ Wenn es schon vergossen 
ist, wie wird es jetzt wieder vergossen? Und wenn das Fleisch 
verzehrt ist, wie bleibt es noch ganz und wird verzehrt? Da 
ist also etwas, was täglich getrunken und vergossen wird; 
und was einmal geschlachtet wurde, wird heute noch geschlachtet 
(adhuc hodie immolatur); nichts wird aber geschlachtet, was nicht lebt. Es 
wird also getrunken zum Nachlaß der Sünden und vergossen. Wenn du aber 
fragst, wie es denn so vergossen wird, daß das Vergossene bleibt — dann 
suche auch zu verstehen, wie die Liebe Gottes in unsern Herzen ausgegossen 
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ist und doch bleibt; dann wirst du vielleicht erkennen, daß unaussprechlich 
ist, was der Heilige Geist wirkt... 

Die Apostel übergaben nicht einen andern Tisch, sondern eben jenen, 
den sie selbst damals aßen und tranken. Deshalb soll der gläubige Geist er- 
wägen, welcher Unterschied besteht zwischen jenem typischen Pascha, in dem 
das Lamm im selben Mahle geschlachtet und gegessen wurde, und diesem, 
das gemäß der Ordnung Melchisedeks in Brot und Wein beständig ge- 
feiert wird... Wenn dies Mysterium nichts anderes enthält als ein Bild 
(figuram) des Leibes und Blutes Christi und wenn es das nicht ist, was er 
gesagt hat, was brauchte er es dann in einer Tat zu wiederholen (d. h. einen 
neuen Ritus aufzustellen), weil all dies schon in dem Lamme vorgebildet war?... 
Und beachte, daß es heißt: ‘Er segnete und brach’. In dieser Segnung und 
Brechung wird nämlich eine neue Schöpfung bewirkt, so daß das zum Ge- 
dächtnis des Todes Christi (in commemoralione morlis Christi) Gott 

im Glauben dargebrachte Brot wahrhaft sein Fleisch genannt wird... 

Deshalb befiehlt der Apostel: ‘So oft ihr dies Brot essen und diesen Kelch 
trinken werdet, werdet ihr den Tod des Herrn verkünden, bis er kommt. ‘Bis 
er kommt, heißt es; nicht der Tod, derin dieserSchlachtungver- 
kündet wird (annuntiatur in hac immolatione), sondern bis er selbst zum 
Gerichte kommt; dann werden nicht mehr diese mystischen Sakra- 
mente im Glauben sein; sondern die Wahrheit selbst, die jetzt noch geheim 
im Mysterium begangen wird (adhuc recile [secrete?] agitur in 
mysterio), wird klarer als das Licht erschlossen werden, und allen wird zum 
offenen Genusse werden, was wir jetzt im Mysterium nehmen. Deshalb 
sagt er ja zu den Seinen: ‘Und ich werde euch offen von meinem Vater ver- 
künden’ (Joh. 16,25). Denn was das Fleisch und Blut Christi einmal in der 
Passion hatte, dasselbe hat dies Mysterium des Todes Christi im 
Gedächtnisse (hoc mysterium mortis Christi in commemoralione), daß es 
nämlich zugleich Fleisch und Blut im Sakramente ist, durch das der 
Mensch, das Glied Christi, genährt wird, und das Blut zur Vergebung der 
gegenwärtigen Sünden, ohne die kein Gerechter lebt, vergossen 
wird. Denn dies ist das Blut des N. Bundes..., weil...es das eigene Blut 
Christi ist, mit dem er einmalin das Heilige eintrat, indem er sich für uns 
Gott darbrachte; er, der auch täglich in diesem Mysterium geopfert wird (el 
cottidie in hoc sacramento offertur), damit wir, weil wir täglich sündigen, ohne 
Sünde seien. Denn wie könnte sonst von einer Opfergabe geredet werden, wenn 
nicht Christus in ihm (d. h. im Mysterium) immoliert wird? (nisi immo- 
letur Christus in eo). Denn von einer Immolation wird nicht im eigentlichen, 
wörtlichen Sinne gesprochen, wenn nicht eine Schlachtung des Opfertieres 
(mactatio uictimae) erfolgt. Jedoch bei diesem Brot und Wein heißt es 
vom Priester mit Recht, er immoliere, weil in ihm Christus Gott dem Vater 
in dieser Opferung als Opfergabe für unsere Sünde oder zu unserer Heilsspeise 
sozusagen zum Opferschlachttiere wird (ut ila fatear,... uicti- 
matur).“ 


Gerade der Schlußsatz zeigt in einer beabsichtigt krassen Formu- 
iierung, die Radbert selbst durch das ut ita fatear entschuldigen will, 
daß in der Messe das Todesopfer Christi sich vollzieht, freilich nicht in 
historischer Realität, sondern in mystischer; es ist ein sakramen- 
tales Sterben, ein Geschlachtetwerden in mysterio, in commemoratione, 
wie es auch der vorhergehende Text zeigt. Der Meßopferakt muß 
pneumatisch aufgefaßt werden; was dort geschieht, ist konkrete 
Wirklichkeit, aber in einer göttlich-geistlichen Ordnung: 
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| „Deshalb muß all dies pneumatisch (spirilaliter) aufgefaßt werden, was 
im Mysterium übergeben wird (quae traduntur in sacramento). Denn wenn 
das Fleisch nichts nützt, soweit es nicht vom Geiste belebt wird, dann können 
noch viel weniger dieses Brot und dieser Wein, die nach dem Glauben Blut 
und Fleisch sind, etwas nützen, wenn man nicht erkennt, daß das Ganze im 
Geiste geschieht‘ 147, 

Das „Gedächtnis“ wird noch an folgenden Stellen genannt: 

„Und deshalb, wie passend und notwendig wird dies Sakrament zum 
Gedächtnis des Todes Christi geopfert (in memoriam mortis 
Christi immolatur), damit es der Leib unserer Erlösung sei und die 
Speise des Lebens in uns wie auch das Blut des N. Testamentes 
im Tode des Testators“1ss, 


Sehr gut wird hier gesagt, daß auch die Kommunion durch das 
| Mysterium erst den wahren Sinn empfängt; denn nur weil sie Opfer- 
speise ist, das Opfer also vorausgehen muß, kann sie erlösen, Leben 
schenken wie auch den Neuen Bund begründen. 

Das Blut wird, weil es den Tod so augenscheinlich darstellt, be- 


sonders hervorgehoben: 

) „Von diesem Sakramente des Kelches, d. h. seines Leidens, be- 
| stimmte er, sie sollten es zum Gedächtnis seines Todes be- 
gehen“1®, 


Betrachten wir nun aus dem eucharistischen Hauptwerke des Hei- 
| ligen, dem 831 verfaßten, 844 veröffentlichten Liber de Corpore et San- 
guine Domini, die für unsere Frage bedeutungsvollen Stellen. Im Kap. 3 


heißt 

„Sakrament ist, was in einer göttlichen Feier (celebratione) uns als Unter- 
\ pfand des Heiles übergeben wird, wenn die sichtbare Handlung (res gesta) 
etwas ganz anderes unsichibar im Innern wirkt, was heilig aufzunehmen ist 151, 
Deshalb heißen sie Sakramente, entweder nach dem ‚Sekretum‘, weil die gött- 
liche Macht durch die sichtbare Sache etwas über unsere Fassungskraft Hinaus- 
| gehendes 152 im geheimen durch die körperliche Gestalt wirkt; oder von der 
| ‚Konsekration‘ der Heiligung, weil der im Leibe Christi (d. h. der Kirche) woh- 
| nende Hl. Geist verborgen all diese mystischen Sakramente (sacramentorum 
| mystica) unter der Hülle sichtbarer Dinge zum Heile der Gläubigen wirkt... 
? Die Sakramente Christi in der Kirche aber sind Taufe und Chrisma, ferner 
| Leib und Blut des Herrn, die deshalb Sakramente heifien, weil unter ihrer 
sichtbaren Gestalt im geheimen durch göttliche Kraft das Fleisch (d. h. der 


Mensch) geweiht wird, so daß sie das, was man äußerlich von ihnen durch 
die Kraft des Glaubens glaubt, innerlich in Wirklichkeit sind.. . 
Die Geburt Christi und der ganze Heilsplan der Mensch- 
heit wird also ein großes Sakrament, weil in dem sicht- 
baren Menschen die göttliche Majestät innerlich zu 
| unserer Konsekration das, was geschah, im geheimen un- 
> sichtbar durch ihre Macht wirkte. Deshalb wird die Mensch- 

werdung Gottes mit Recht ein Mysterium oder Sakrament 
| genannt; aber Mysterium heißt es auf griechisch, weil sie einen geheimen 
| und verborgenen Heilsplan in sich trägt. Sakrament ist aber auch in den 


| 147 Ebda 895 A. 148 Ebda 897 A. 149 Ebda 897 C. 
| 150 PL 120, 1275 f. 151 Nach Augustin; s. oben S. 167. 
‘ 152 diuina uirtus aliquid ultra capacitatem nostram ist mit dem Vatic. zu lesen. 
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göttlichen Schriften, wo der Hl. Geist in ihnen etwas innerlich durch 
wirkende Worte ausführt (efficaciter loquendo operatur).“ 


Radbert hat damit in überaus tiefgehender Weise den letzten 
Wesensgrund des gottesdienstlichen Mysteriums aufgedeckt in der 
Menschwerdung Gottes, dem Urmysterium, in dem Gott sich in sicht- 
barer Menschengestalt offenbarte, um die Kirche zu konsekrieren. Ein 
Ausfluß davon ist auch die Offenbarung durch das Schriftwort. 

Im Kap. 4*°* fragt der Autor, „ob dies mystische Sakrament des 
Kelches unter einem Bilde oder in Wirklichkeit (sub figura an in ueri- 


tate) geschehe”. 

„Daß in Wirklichkeit Leib und Blut durch die Mysterienweihe ent- 
stehen, bezweifelt niemand, der den göttlichen Worten glaubt . .. Aber weil 
es sich nicht schickt, daß Christus mit den Zähnen verzehrt werde, so wollte 
er, daß dieses Brot und dieser Wein im Mysterium (in mysterio) wirk- 
lich zu seinem Fleische und Blute durch die Konsekration des Hl. Geistes in 
Macht geschaflen würde, daß dadurch aber er täglich zum Leben der Welt 
mystisch geschlachtet werde (myslice immolari) ... Wahrhaftig 
nennt er kein anderes, sondern das wirkliche Fleisch und das wirkliche 
Blut, wenn auch mystisch. Da daher das Sakrament mystisch ist, 
so können wir auch nichtleugnen, daßesein Bild (figura) ist; wenn 
es aber ein Bild ist, so müssen wir fragen, wie es denn Wirklichkeit 
sein kann. Denn jedes Bild ist das Bild einer Sache (rei) und wird immer 
auf diese bezogen, so daß die Sache wirklich ist, deren Bild es ist (ut sit res 
uera, cuius figura est). Daß die Bilder des A. Bundes Schatten waren, bezweifelt 
niemand, der die Hl. Schriften liest; dies Mysterium aber ist entweder Wirk- 
lichkeit, oder es ist Bild und daher Schatten. Jedenfalls ist zu untersuchen, 
ob dies Ganze Wirklichkeit ohne leeren Schatten genannt werden kann, 
obwohl diese Sache Mysterium genannt werden muß. Aber ein Bild scheint 
sie zu sein, wenn sie gebrochen wird; wenn unter sichtbarer Gestalt etwas 
anderes verstanden wird, als was man mit dem fleischlichen Gesicht und Ge- 
schmack wahrnimmt; wenn das Blut im Kelche mit Wasser gemischt wird. 
Jenes Sakrament des Glaubens wird ferner mit Recht Wirklichkeit genannt, 
Wirklichkeit, insofern Leib und Blut Christi durch die Kraft des Geistes 
auf sein Wort hin aus der Wesenheit des Brotes und Weines gewirkt werden; 
Bild aber, insofern, während der Priester äußerlich gewissermaßen etwas 
anderes tut, täglich zum Gedächtnis der heiligen Passion (ob- | 
wohl dies nur einmal geschah) das Lamm am Altare ge- | 
schlachtet wird (ob recordalionem sacrae passionis ad aram, quod semel | 
gestum est, cotlidie agnus immolatur). 

Aber wenn wir wahrheitsgemäß die Sache betrachten, wird es mit Recht 
gleichzeitig Wirklichkeit und Bild genannt, so daß Bild oder Ab- 
prägung (character) der Wirklichkeit ist, was äußerlich wahrgenommen 
wird, Wirklichkeit aber, was von diesem Mysterium innerlich richtig er- | 
kannt oder geglaubt wird. Denn nicht jedes Bild ist Schatten oder Unwirk- | 
lichkeit (falsitas)“. So nenne der Hebräerbrief die Menschheit Christi figura | 
oder character seiner Gottheit. „Weil er aber dem Fleische nach in den Himmel 
eintreten sollte..., so hinterließ er uns dies sichtbare Sakrament zum Bilde 
und zur Ausprägung seines Fleisches und Blutes... Bild und Ausprägung ist, 
was äußerlich wahrgenommen wird, aber ganz Wirklichkeit ohne Schatten 
ist, was innerlich erfaßt wird, und so wird auf beiden Seiten nichts anderes 


| 

als Wirklichkeit und Sakrament des Fleisches oflenbar: Wahrhaft | 
153 PL 120, 1277 B—127%. 
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das Fleisch Christi, das gekreuzigt und begraben wurde; wahrhaft dieses 
Fleisches Sakrament, das durch den Priester auf dem Altare auf das Wort 
Christi hin durch den Hl. Geist von Gott aus konsekriert wird.“ Nach einer 
rationellen Begründung solle man nicht forschen; denn „der innere Grund 
liegt in der Kraft Christi, die Wissenschaft im Glauben, die Ursache in der 
Macht, die Wirkung im Willen (Gottes); denn die Macht der Gottheit wirkt 
gegen die Natur über die Fassungskraft unserer Vernunft hinaus. Deshalb 
besitze man die Wissenschaft in der Heilslehre, halte fest den Glauben im 
Mysterium der Wahrheit; denn in all diesem wandeln wir im Glauben und 
nicht im Schauen." 

Kap. 8,2154: „Dies ist der Grund..., weshalb es Sakrament oder 
Mysterium heißt. Denn wenn das Ganze sichtbar geschähe, dann wäre 
darin kein Mysterium oder Geheimnis, kein Glaube, keine geistliche Kraft, nichts 
anderes, als was den Augen und dem Geschmack unterliegt. Nun wirkt aber 
die göttliche Kraft ganz anders im Innern.“ 

Kap. 9,1—2155: „Täglich wird dies Opfer wiederholt, ob- 
wohl Christus, der einmal im Fleische litt, durch ein und dasselbe Todesleiden 
ein für allemal die Welt erlöst hat — aus diesem Tode stand er zum Leben 
auf, und der Tod beherrscht ihn nicht mehr —, weil wahrhaftig die Weisheit 
Gottes des Vaters aus vielen Gründen dies als notwendig vorgesehen hat... 
| Deshalb, weil wir täglich ausgleiten, wird täglich für uns Christus 
| mystisch geschlachtet und die Passion Christi im Myste- 


rium tradiert (collidie pro nobis Christus myslice immolatur et passio 
Christi in mysterio traditur), damit der, der einmal durch seinen Tod den Tod 
besiegt hatte, täglich die Rückfälle in die Sünden durch diese Sakramente seines 
| Leibes und Blutes tilge .. .“ 


An dieser Stelle steht in zwei Hss. ein nur am Anfang des Über- 
gangs wegen ein wenig verändertes Stück aus Beda, hom. I 14, das wir 


oben '°”° brachten; am Schluß ist beigefügt: 

„durch sich selbst zu Gott hinzutretend, um für uns zu bitten. Weil also 
unser Erlöser dies Ganze, was er zur Zeit seiner Passion einmal tat, noch 
bis heute durch das tägliche Gedächtnis seiner geseg- 
neten Passion tut (usque hodie collidiana eiusdem beatae passionis com- 
memoralione peragit), so, glaube ich, ist dies der vorzüglichste Grund, weshalb 
wir das Gedächtnis seiner hocheiligen Passion, seinen hl. Leib 
und sein Blut täglich auf dem Altare schlachtend, beständig 
wiederentfalten (morlis eius recordationem, sacralissimum corpus et 
| sanguinem ipsius collidie super allaris aram immolantes, assidue replicamus).“ 

Hier endigt der Einschub, der wohl nicht von Radbert stammt, aber 


seiner Lehre ganz entspricht. 

Kap. 9,5157: „Wiederholt wird dies Mysterium auch zum Gedächtnis 
der Passion Christi, wie er selbst sagt: ‘So oft ihr dies begeht, tut es zu meinem 
Gedächtnis’ (Luk. 22,19). ‘So oft ihr also dies Brot nehmt und diesen Kelch 
trinkt, werdet ihr den Tod des Herrn verkünden, bis er kommt (I Kor. 11, 26). 


| 


154 PL, 120, 1287 A. 

155 PL 120, 1293 C—1295. 

156 S, 176. Ob Radbert selbst das Stück eingefügt hat, scheint mir sehr zweifel- 
haft, da durch seine Auslassung der Text eher flüssiger wird. Die Parenthese, die 
am Schluß auch einige Worte beifügt, steht nur in 2 Hss. (vgl. Migne PL 120, 
1294 A.o). — Über Beda bei Hinkmar von Reims, de cau. uit. 9, 916 s. Geiselmann 
a. a. O. 9. 

157 PL 120, 1297 A. 
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Im folgenden zitiert Radbert u. a. Gregor d. Gr., hom. in euang. 
37,7'® und Dial. IV 59°: 

Kap. 12,2 16°: Im Gedächtnisse entstehen immer wieder Fleisch und Blut. 
„Deshalb, wenn du auf den Priester achtest, achte auf Christus den Logos 
Gottes, der Fleisch ist, und was einmal geschehen ist, von dem bezweifle 
nicht, daß es täglich im Mysterium geschieht, da Fleisch und 
Blut dadurch unsere ewige Speise ist...“ 

Kap. 14'° bringt Beispiele dafür, daß die Eucharistie in Gestalt 
eines Lammes oder in der Farbe von Fleisch und Blut erschien; daß 
„Blut im Kelche zu fließen schien, wie bei einer Schlach- 
tung, damit, was im Mysterium verborgen war, den Zweiflern 
wunderbar offenkundig würde“. Ein Mönch, der behauptete, ‚das 
Brot, das wir essen, sei nicht der natürliche Leib Christi, sondern ein 
Bild“ (figura), sieht in der Messe „einen Knaben auf dem Altare liegen, 
und als der Priester die Hand ausstreckte und das Brot brach, stieg 
ein Engel vom Himmel herab mit einem Messer in der Hand und 
opferte jenen Knaben; sein Blut aber fing er in einem Kelche auf.“ 

Kap. 18162 fragt, „weshalb dies Mysterium den Jüngern vor der Passion | 
übergeben wird“ und antwortet u. a.: „Durch dies Mysterium sollte | 
das Leiden und der Tod des Herrn gepredigt werden; 
deshalb paßt es mehr, daß es im Moment des Todes übergeben wurde, als 
nach der Auferstehung; denn das Lamm wurde dazu geschlachtet, daß wir 
sein Fleisch essen...“ | 

Die Angriffe des Ratramnus u. a. gegen die realistische Auffassung 
Radberts veranlaßte diesen zu einer Verteidigung, die er besonders in 
der Epistola de Corpore et Sanguine Domini ad Frudegardum '** nieder- 
legte. Wir nehmen auch hier die auf unser Thema bezüglichen Stellen | 
heraus. Die Vertreter der dynamistischen und symbolistischen Rich- ' 
tung griffen einzelne Äußerungen Augustins auf und erklärten sie ein- 
seitig in ihrem Sinne. Deshalb sagt Radbert: 

„Der hl. Augustin, dessen Ausspruch dich, wie du sagst, verwirrt hat, 
sagt über diese Sache in dem Brief an Bischof Bonifatius 1%: ‘So pflegen auch 
wir vom Tage der Passion Christi an den einzelnen Osterfesten zu sagen: 
«Heute ist die Auferstehung des Herrn», die doch einmal vor vielen Jahren | 
geschah, wenn sie auch durch so viele Jahre hindurch als gleiche immer 
wiederkehrt, so daß sie immer für die gleiche gehalten wird und doch als 
nur einmal geschehen erkannt wird. Und deshalb lügt der nicht, der sagt: 
«Heute ist die Auferstehung Christi», weil sie in gewissem Sinne dieselbe ist 
wegen der Wiederkehr der Zeit’ Dann fügte der genannte Lehrer hinzu, 
damit wir seine Redeweise verständen, damit man nicht meine, er stehe mit | 
sich selbst im Widerspruch oder er wolle seine Rede an die Neophyten 1% | 
widerrufen, daß wir vielmehr verstehen könnten, was er anderswo in Bildern | 
(tropice) gesagt hatte: ‘Auch ligt nicht, wer gefragt wird und antwortet, er, 


158 Ebda 9,11 col. 1302; s. oben S. 173. 

159 Ebda 9, 12 col. 1303; s. oben S. 174. 160 Ebda 1311. 161 Ebda 1316 ff. 
162 Ebda 1325 ff. 163 Ebda 1351 ff. 

164 Ep. 98; s. oben S. 166. Radbert zitiert aus dem Gedächtnis. 

155 Den pseudoaugustinischen sermo ad neophytos mit seinem starken 


Realismus. 
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d. h. Christus, werde heute geschlachtet (hodie immolari), denn die 
Sakramente erhalten den Namen der Dinge, deren Sakramente (sacramenta) 
sie sind, eben aus der Gleichheit (similitudine) mit diesen Dingen. Wenn sie 
picht eine gewisse Gleichheit mit jener Sache, deren Sakrament sie sind, hätten, 
wären sie keine Sakramente. Wenn also jener geschlachtet wird, der doch 
nicht mehr stirbt und über den der Tod nicht mehr herrscht, so geschieht 
das im Sakrament (in sacramento, im Mysterium). Deshalb sagt 
derselbe Lehrer: ‘Wie das Sakrament des Leibes Christi in gewissem Sinne 
der Leib Christi ist, so ist das Sakrament des Blutes das Blut Christi’ Darin 
widerspricht er also nicht sich selbst, wie manche glauben, noch dem hl. Ambro- 
sius...“ Augustinus schreibt ferner: „Es ist Leib und Blut Christi, wie das 
Sakrament des Glaubens der Glaube ist. Denn nichts anderes ist glauben, 
sagt er, als Glauben haben um des Sakraments des Glaubens willen; denn auch 
die Antwort selbst, wenn wir auf die Frage hin bekennen, daß Christus 1% 
täglich im Mysterium geschlachtet wird (collidie in mysterio 
immolari), gehört zur Feier des Sakramentes, das einmal geschah, als er 
für das Heil der Welt an sich geschlachtet wurde (immolatus...in seipso). 
Und deshalb weil wir so glauben, daß es geistlich (spiritualiter) geschieht, 
so ist auch dies nicht ohne das Sakrament dessen, was damals geschah; 
und auch wird jenes nicht tatsächlich wiederholt, daß 
Christus (historisch-tatsächlich) sterbe; sondern er wird für 
| uns täglich im Mysterium geschlachtet (nec illud reiteratur 
| in facto, ut morialur Christus; sed immolatur pro nobis cotlidie in myste- 
rio), damit wir im Brote genießen, was am Kreuze hing, 
und im Kelche trinken, was aus der Seite Christi floß. 
| Denn wir wandeln im Glauben und nicht im Schauen. Und deshalb müssen 
wir dies im Pneuma pneumatisch glauben und nicht fleischlich, damit wir 
nicht in Sünde fallen’.“ 
Bald danach zitiert Radbert Gregor d. Gr., Dial. IV 58, und die oben 
angeführte Stelle von Kyrillos Alex. 167, 
| Der 2. Anhang zu dieser Epistola ad Frudegardum, betitelt Sen- 
tentiae catholicorum Patrum '"*, lehrt, nicht nur das Leiden des Herrn. 
sondern auch seine Menschwerdung und Geburt seien Mysterien: 

„All dies, was der Gottmensch getan hat, sind Sakramente göttlicher 
Gabe und ein Mysterium des Glaubens; wenn sie aber Sakramente heißen, 
sind sie deshalb doch nichts anderes als Wirklichkeit. Deshalb ist das Sakra- 
ment des Leibes und Blutes Christi, wenn es auch Sakrament heißt, 
nichts anderes als Wirklichkeit und das, was die Wirklichkeit selbst 
(Veritas ipsa) verheißen hat... 

Einige aber, die mehr Schwätzer als Gelehrte sind,... behaupten, es gebe 
keinen Leib, der nicht berührbar und sichtbar wäre. Diese Dinge aber, sagen 
sie, können, weil sie Mysterien sind, nicht gesehen und berührt 
werden, und deshalb sind sie kein Leib; und wenn sie kein Leib sind, 

| dann werden jene als Bild (figura) des Fleisches und Blutes bezeichnet, 
| nicht als das eigentliche und wesenhafte Fleisch und Blut Christi, das gelitten 
| hat am Kreuze und geboren ist aus der Jungfrau Maria. Wie trefflich dispu- 
tieren sie ohne Glauben gegen den Glauben, damit sie nicht glauben müssen; 
denn der Glaube geht, wie der Apostel bezeugt, nicht auf das Sichtbare, 


166 Von hier ab geht das Zitat immer deutlicher in eine Darlegung Radberts 
über. Das ganze Zitat ist von Radbert so umgeändert, daß der Realismus klarer 
herauskommt. Geiselmann 252f. stellt sehr lehrreich Original und Zitat neben- 
einander, betont aber den Unterschied etwas zu stark. 

167 §. oben S. 173f. und 154. 168 PL 120, 1360 ff. 
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sondern auf das Unsichtbare. Und deshalb, weil sie nicht gesehen werden, 
sind jene Dinge Mysterien und Sakramente. Und deshalb sind sie im 
Glauben das, was sie heißen... 

Weil unser ganzes Heil in diesem Sakramente besteht, hat er seine 
lange Sehnsucht !6% dadurch erfüllt, daß er mit den Seinen vor seinem Leiden 
dies wahre Pascha aß, damit wir, bevor er sich als Lösegeld hingab, in ihm 
seien und er in uns, ein Leib. Und deshalb sind wir am Kreuze mit ihm 
zusammen gekreuzigt, in der Taufe mitbegraben und in der Auferstehung 
mitauferweckt worden... Deshalb, Geliebte, zweifelt nicht an diesem Myste- 
rium, das Christus, die Wahrheit, aus sich uns geschenkt hat; denn wenn er 
auch zur Rechten des Vaters im Himmel sitzt, so hält er es doch nicht unter 
seiner Würde, unter diesem Sakramente täglich durch die 
Hand der Priester als wahre Opiergabe nicht für die Ungläubigen, 
aber für die Gläubigen geschlachtet zu werden (sub hoc sacramenio 
cotlidie...ac si uera hoslia...immolari).“ 


Die ausgewählten Texte sprechen für sich selbst. Radbert, dessen 
Werk „einen ersten Versuch darstellt, das von der Patristik über- 
kommene Gut zu einem einheitlichen Ganzen zu verarbeiten“ **°, hat 
die echte traditionelle Linie mit sehr klarem Blicke herausgefunden, 
Realismus und Spiritualismus in der richtigen Mischung vereint. Auch | 
Augustin hat er im Grund” richtig gedeutet, wenn er auch vielleicht | 
dessen neuplatonisierende Neigungen aus seiner Frühzeit übersah und 
einige dementsprechende Äußerungen durch kleine Umbiegungen un- 
gefährlich machte. Gerade an solche aber schloß sich Ratramnus und 
sein Kreis an und übertrieb sie im Sinne eines subjektiven Spiritua- | 
lismus; er kam so zu der oben von Radbert bekämpften Anschauung, 
die Eucharistie als Gegenstand sei nicht der wahre Leib, sondern nur 
eine Kraft und ein Bild. Dementsprechend ist bei ihm auch die Eucha- | 
ristie als Handlung nicht der wirkliche Tod des Herrn unter dem 
Mysterium, sondern nur dessen Darstellung ohne Wirklichkeit *”. 
Ebenso bekämpft der sog. Brief Rhabans an Abt Eigil, den Geiselmann 
vermutungsweise Remigius von Lyon zuweist''”, Radberts angeblich 
zu realistische Auffassung des Meßopfers; nach diesem müsse ja 
Christus ebensooft leiden, als das Meßopfer gefeiert würde; auch könne 
die Eucharistie beim letzten Abendmahl unmöglich das (noch nicht | 
geschehene) Leiden enthalten haben. Diese Polemik bestätigt nur, wie 
realistisch Radbert das Mysterium auffaßte, mißverstand ihn aber 
völlig, da er ja nicht eine (unmögliche) Wiederholung des historischen 
Aktes lehrte, sondern ein Sterben in mysterio, wobei in mysterio, wie 
die Gegenüberstellung vom Sterben in facto zeigt, die spezielle Er- | 
scheinungsweise dieses Sterbens kennzeichnet; in mysterio steht für | 
mystice und bedeutet die reale Gegenwärtigsetzung des einen Sterbens 
unter dem sakramentalen Schleier. Radberts Gegner waren nicht im- | 


169 Wohl zu lesen desiderio diu desiderati (statt d. sui desideraui). 

170 Geiselmann 144. 171 Vgl. ebda 186—189. ) 

172 Dicta cuiusdam sapientis de corpore et sanguine Domini aduersus Rad- | 
bertum. PL 112, 1510 ff. S. Geiselmann 222 ff. 
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stande, solche mystische Realität zu verstehen; sie sahen darin krassen 
Realismus. Demgegenüber ist für Radbert, der darin ganz mit den 
Vätern denkt, das Mysterium figura und ueritas, Bild und Wirklichkeit 
zugleich; die Eucharistie als Gegenstand ist ihm der wahre Leib unter 
dem Symbol, als Handlung der wirkliche Tod unter dem Symbol. 
Wenn Radbert auch insofern in die mittelalterliche Linie einbiegt, als 
er der Eucharistie als Gegenstand besondere Aufmerksamkeit schenkt, 
so bleibt er doch ganz in der alten Linie, insofern er daneben auch 
die Opferhandlung berücksichtigt und sie in engem Zusammenhang 
mit der wirklichen Gegenwart des Leibes auch durchaus realistisch 
auffaßt 

Dieser Realismus eint sich nun aber bei Radbert mit einem echt 
christlichen Spiritualismus, der aus dem Glauben hervorgeht. Der 
Glaube zeigt, daß Realität und Geistigkeit nicht einander ausschließen. 
Die Gegnerschaft des Ratramnus''* und seiner Genossen floß aus zwei 
Quellen zusammen, die scheinbar verschieden und doch sehr verwandt 
| waren. Es war einerseits der an den Augustin der Frühzeit anschließende 
| neuplatonisierende subjektive Spiritualismus, der nur das abstrakt 
| Geistige wertet; andrerseits ein mehr aristotelischer Realismus, der nur 
das den Sinnen Zugängliche als wirkliche Realität anerkennt ''’. Des- 
halb schien ihnen der Glaube an die wirkliche Gegenwart des Herren- 
| leibes und Herrentodes zu kraß; andrerseits aber behaupteten sie, weil 
im Mysterium nichts Sichtbares sei, könne kein corpus vorhanden 
sein. Radbert beruft sich demgegenüber auf die Menschwerdung Gottes, 
des höchsten Geistes, im wirklichen Fleische, durch die das Fleisch 
selbst, ohne seine Realität zu verlieren, vergeistigt ist; wie der Leib 
Christi „geistlich“ ist, so ist auch die Eucharistie ,,geistlich*; denn nur 
der Geist ist Leben *‘°; aber deshalb ist sie nicht unwirklich. Wem das 
„undenkbar“ vorkommt, den verweist Radberts positive Geistesart, 
wie Geiselmann*™ sie richtig charakterisiert hat, auf das Geheimnis, 
| das über den menschlichen Verstand hinausgeht. Er ist kein Freund 
der Dialektik und preist als Wahrheitsquelle den Glauben, der die 
| göttliche Allmacht verehrt. 

Wir berühren hier ein Problem, das sich uns im weiteren Verlaufe 
der Traditionsbetrachtung doch stellen wird: Woher kommt es, daß 
vom 9. Jh. ab, wie wir oben schon bemerkten, die Messe als Opfer- 
| mysterium weniger in den Gesichtskreis der Theologen und auch des 


| 173 Vgl. die kurze Zusammenstellung bei Geiselmann 154 und 244; über den 
Zusammenhang der realistischen Opferauffassung mit der Identität vom historischen 
| und sakramentalen Leib 250. 
174 Vgl. Geiselmann 182 ff. 
175 Über die Symbolfeindlichkeit des (extremen) Realismus s. Geiselmann 181 
A. 4: Wenn das Brot signum des Fleisches Christi wäre, wäre es nicht der Leib 
Christi! 
| 170 Ep. ad Frudegardum col. 1356B. Vgl. auch Geiselmann 246 f. 
’ 177 §, 247f. Vgl. bes. Ep. ad Frudeg. 1358. 
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gläubigen Volkes tritt? Eine Lösung dieser Frage in ihrem ganzen 
Umfange würde eine Darstellung der gesamten mittelalterlichen, reli- 
gidsen und kulturellen Denkweise verlangen, wie sie hier unmöglich 
und zur Zeit wohl kaum schon möglich ist. Es muß hier genügen, auf 
einige Momente kurz hinzuweisen *™. 

Entscheidend war wohl das allmähliche Mündigwerden der germa- 
nischen Völker. Das christliche Altertum kannte, als Ganzes genommen, 
kaum einen ernsten Streit über die Eucharistie. Auch Männer wie 
Beda und Radbert leben ganz aus dem kirchlichen Geiste der Väter, 
besonders auch der römischen Kirche Doch bald regen sich neue 
Kräfte; mit jugendlichem Feuereifer, ohne gleich den richtigen Aus- 
gleich zwischen Glauben und Wissen zu finden, werfen sich die Geister 
auf das Studium der Dialektik. Aus ihrer Mitte — genannt seien nur 
Ratramnus, Scotus Eriugena, Berengar — erheben sich die ersten 
tieferen Bedenken gegen die kirchliche Auffassung von der Eucharistie. 
Eine Wandlung erfuhr vor allem der Symbolbegriff, das „Mysterium“ 
oder „Sakrament“. | | 

Auch die Antike kannte, zumal durch die stoische Philosophie. | 
ein subjektives, rationalistisches Symbol. Daneben und darüber aber | 
herrschte in der Spätantike der mehr platonische mystische Symbol- 
begriff, der im irdischen Zeichen reales Göttliche angedeutet und ver- 
borgen findet. Diese, Gott und Welt inniger verbindende Anschauung | 
fand im Christentum eine wunderbare Bestätigung und Vertiefung 
durch die Lehre von der Menschwerdung: ‚Der Logos wurde Fleisch 
und wohnte unter uns, und wir sahen seine Herrlichkeit,... voll der / 
Gnade und Wahrheit.“ Auswirkung der Menschwerdung und der 
darauf aufbauenden Erlösung aber und damit reales Symbol ist jedes 
Mysterium der Kirche‘. Jede Gefährdung der realistischen Sakra- 
mentsauffassung gefährdet auch die Wirklichkeit der Erlösung. 

Mochte auch Augustin in seiner Frühzeit durch das Nachwirken 
seiner neuplatonischen Ideen den Realismus des Symbolbegriffs zuweilen | 
abschwächen, er fand in seiner späteren Zeit immer mehr den vollen 
kirchlichen Sakramentsbegriff. 

Der germanische Geist aber fühlte in dem Augustin der Frühzeit, 
in dem ebenfalls stark neuplatonisierenden Ps.-Dionysios etwas Ver- 
wandtes. Seine Neigung zum rein rationellen Denken und zum subjek- 
tiven Spiritualismus ließ sich von jenen gerne anregen; dazu gesellte | 
sich der dem Germanen ebenfalls eigene materialistische Realismus, der | 
nur das Greifbare anerkennen will. Symbole liebte der Germane sehr; 
aber es mußten dann Bilder sein, in die er sein Denken und Sinnen 
hineinlegen konnte. An Stelle des objektiven altchristlichen tritt hier 
das deutbare Symbol'*. All dies war dem altchristlichen Symbol- 
am Vgl. “Abt Ildef. Herwegen O.S.B., Kirche und Seele (1926), der besonders 


die kunstgeschichtliche Seite der Frage behandelt. S. auch oben S. 68 ff. | 
179 Vgl. Jb. 3 S. 12f. 180 Vgl. A. L. Mayer, Jb. 5 S. 87. 
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glauben nicht günstig. Wir beobachteten es oben bei Ratramnus. Scotus 
Eriugena huldigt einem sehr weitgehenden symbolischen Spiritualismus, 
für den auch die Eucharistie hauptsächlich den Zweck hat, den 
Menschengeist vom Sinnlichen fort zum Reiche des Intelligiblen zu 
führen ***. Noch klarer tritt es bei dem ersten eucharistischen Irrlehrer, 
Berengar, hervor. Für ihn liegt das Wesen des sakramentalen Symbols 
„in seiner geistigen Bedeutung, insofern es ein Ding ist, das außer 
seinem sinnlich Wahrnehmbaren noch etwas anderes zum Bewußtsein 
bringt, nicht aber in seiner realistischen Funktion als Träger eines 
verborgenen Inhalts“ ***. „Die Idee der sakramentalen Vereinigung ist 
kein Herabsteigen des Leibes vom Himmel, sondern ein Hinaufsteigen 

des menschlichen Herzens, eine mystische Vereinigung des reinen durch 
| keine Unwiirdigkeit behinderten Herzens mit dem im Himmel weilenden 
Christus. Die Eucharistie will die Aneignung der Kraft des Leibes 
Christi, indem das Herz in die Menschwerdung und das Leiden ruhend 
sich versenkt‘***. Berengar erklärt als Dialektiker es für unmöglich, 
| daß Brot und Wein in den schon bestehenden Leib des Herrn ver- 
| wandelt werden; ebenso ist ihm die eucharistische Feier eine bloße 

symbolische Erinnerung und nicht realistisch aufzufassen '"*. Es ist 
nicht zu verwundern, daß, wenn schon die sichtbaren eucharistischen 
Elemente so spiritualistisch entleert werden, erst recht die viel schwerer 
| erkennbare mystische Handlung übersehen wurde. 

Dabei wirkte wohl noch ein weiteres Moment mit. Der Germane 
kannte aus seiner religiösen Vergangenheit her nicht den kultischen 
| Typ der Mysterienhandlung; eine Kultmystik, die zu gemeinsamem, 

mystischem Tun mit der Gottheit führte, lag seinem selbstherrlichen, 
| rationalen Wesen fern. Auch hier äußert sich also jene allzu große 
Trennung des göttlichen und menschlichen Bezirkes, die wir oben 
schon bemerkten und die dem realen Symbolismus nicht günstig war. 
Es fehlte dem Germanen somit eine gewisse entfernte Vorbereitung auf 
| das christliche Mysterium, das dem antiken Menschen doch wenigstens 
| in etwa nicht ein ganz neuer Frömmigkeitstyp war. Der germanische 
Geist erging sich lieber in einsamer, individueller Versenkung, oder 


181 Vgl. Geiselmann 134 ff. Studien zu frühmittelalterl. Abendmahlsschriften 
(1926) 23. 
| 182 Geiselmann 343. 183 Ebda 351. 
| 184 Ebda 292 bzw. 297; 349: „Die symbolische Auffassung wahrt allein die 
| Einheit Christi und seines Opfers. Weil Christus sich nur einmal geopfert, kann 
das Opfer der Kirche nur ein Symbol des Opfers Christi sein; eine realistische 
Auffassung (die Annahme eines wiederholten wirklichen Opfers) würde aber aus 
Christus eine Vielheit machen.“ Dazu Hinweis auf de sacra coena S. 131 ed. Fischer: 
alioquin, quum in multis locis offertur sacrificium ecclesiae, multi Christi sunt. 
Schon Chrysostomos hat dies Argument, das auch heute wieder gegen die Mysterien- 
lehre vorgebracht wird, widerlegt. Es handelt sich nicht um eine Wiederholung 
| des vergangenen Aktes, sondern um eine sakramentale Wiedergegenwartig- 
setzung, genau wie bei der realen Präsenz. 
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er liebte das ganz konkrete Anschauen. Auch die kirchlichen Mysterien 
faßte er daher gerne entweder als Symbole, wie er sie verstand, d. h. 
als beziehungsreiche, individuell ausdeutbare Bilder abstrakter Wahr- 
heiten, oder er verehrte in ihnen, besonders in der Eucharistie, den 
konkret gegenwärtigen Gott in mehr menschlich vertraulicher Art ohne 
jene distanzierte, verhüllende Ehrfurcht, die das Mysterium bei aller 
Gottesnähe atmet. 

In der ersten christlichen Zeit trat das bei den Germanen noch 
wenig zutage. Unter Führung zumal der römischen Kirche schloß der 
Geist der jungen Völker ein enges Bündnis mit dem altkirchlichen 
Geiste. Besonders die englischen und festländischen Benediktinermönche, 
an ihrer Spitze so leuchtende Gestalten wie Beda und Radbert, stellten 
eine ideale Verbindung altchristlich-römischen und germanischen 
Geistes dar. Allmählich aber setzten sich die oben kurz charakterisierten 
Neigungen des germanischen Geistes wieder durch und führten dazu, 
daß über der dialektischen Beschäftigung mit der Frage nach dem 
Inhalte und der Verwirklichung des Sakramentes die Opferhandlung 
mehr zurücktrat. Zwar hielten die Bekämpfer des Ratramnischen und | 
Berengarschen Spiritualismus an der realistischen Auffassung des Meb- 
opfers fest, wie wir noch sehen werden; aber auch sie beschäftigten 
sich, gezwungen auch durch die Angriffe der Dialektiker, in besonderer 
Weise mit den Fragen der realen Gegenwart und der Umwandlung | 
der Elemente. Das Mysterium des Meßopfers wurde darüber spekulativ 
vernachlässigt; ja allmählich wird die Meßhandlung auch bei den 
kirchlichen Theologen zu einem Tummelplatz des abstrakten Symbo- | 
lismus ***, so daß der eigentliche Sinn des Mysteriums, reales Symbol 
des Todes Christi zu sein, nicht mehr so lebendig gefühlt, ja schließlich | 
sogar von einigen Vertretern des ,,dialektisch fortgebildeten Metabolis- 
mus“, wie Geiselmann ihn nennt, geleugnet wurde; so deutet nach 
Lanfrank (f 1089) die Eucharistie die Passion des Herrn aus; das 
Brechen des sakramentalen Leibes, das Ausgießen des sakramentalen | 
Blutes beim Austeilen ist Symbol der beim Kreuzopfer geschehenen | 
Ereignisse; das eucharistische Opfer ist keine reale Verwirklichung, 
sondern eine Nachahmung des Todes des Herrn (imitatur, non 
operatur)**®. Derselbe Lanfrank unterscheidet eine doppelte Art des 
Kommunionempfangs: „Körperlich genießen wir den Leib des Herrn, 
wenn wir ihn vom Altare aus der Hand des Priesters empfangen .. ., | 
geistig, wenn wir der an Christus sich knüpfenden Heilstatsachen uns | 
bewußt werden..., bzw. wenn wir die in Christus verkörperten 
religiösen und ethischen Werte (die Bruderliebe) in 
uns aufnehmen ... und im Leben verwirklichen... Im körper- 
lichen Empfang werden uns ja nur die sakramentalenInhalte 


185 Berengars „augustinisch“ orientierter Sakramentsbegriff verdrängte den | 
mehr realistischen Radberts; s. Geiselmann, Studien 26. | 
186 Geiselmann, Euch. d. Vorsch. 371. 
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Leib und Blut zuteil, im geistigen werden wir des ganzen 
Christus teilhaftig“ ***. Das Subjektive an dieser Lehre wurde zwar 
korrigiert durch Anselm von Canterbury (+ 1109), der nun die „objektiv 
sakramentale Gegenwart der ganzen gottmenschlichen Persönlichkeit 
schon unter einer Realität“ *** aufstellt. Die scharfe Hervorhebung dieser 
— an sich durchaus realistisch gedachten — Tatsache konnte aber erst 
recht von dem Opfermysterium, das doch gerade mit der Gegenwart von 
Leib und Blut unter den getrennten Gestalten zusammenhängt, weg- 
führen. Diese Doppelgestalt hat nach Wilhelm von Champeaux (} 1121) 
nur den Zweck, Christus am Kreuz „gewissermaßen zu vergegen- 
wärtigen“ (quasi praesentetur)**’. Anselm von Laon (f 1117) stellt 
neben die comestio sacramentalis und die comestio sacramentalis et 
realis eine comestio tantum realis oder c. spiritualis d. h. „den ohne 
den sakramentalen Empfang des Herrenleibes allein durch 
Glaube und Liebe erfolgen Genuß des Himmelbrotes 
durch die Guten“ ’”; als Zweck des Sakramentes nennt er die Er- 
| innerung an das Leiden in einer Reihe mit der Reinigung des Geistes 
| und der Stärkung der Schwäche der Menschennatur *”’. 

| Wenn auch diese spiritualistischen Tendenzen von dem konkreten 
Mysterium des Herrenleidens ablenkten, so war doch die kirchliche 
Tradition zu mächtig, als daß die realistische Auffassung der Messe ver- 
| lorengegangen wäre. Sie bleibt vielmehr ständig erhalten. Ich gebe im 
folgenden der Kürze wegen im Anschluß an das Werk Geiselmanns über 
die Eucharistielehre der Vorscholastik nur die einzelnen Namen mit 
einer Kennzeichnung ihrer Lehre und verweise für die Einzelheiten und 
die Belegstellen auf das genannte Buch. 

| Die „Expositio missae“ Dominus uobiscum, die nach Dom Wilmart 
den Urtyp der Meßerklärungen darstellt, lehrt, in Brot und Wein werde 
das Mysterium der Herrenpassion nachgeahmt'”. Die ,,Expositio 
missae“ Primum in ordine (wohl vor 819) sieht in den konsekrierten 
Gaben die Erinnerung an das Leiden des Herrn'"”. Amalar von Metz 


| 187 Ebda 373. Vgl. 374: „Sah der Realismus die erlösende Wirkung in dem 
naturaliter Einswerden mit Fleisch und Blut Christi, so ist diese objektiv mystische 
Erlösungstheorie nunmehr durch die Hereinnahme der augustinischen Ge- 
danken modifiziert. Dem Persönlichen am Kommunionakt ist 
nun auch im Realismus mehr Rechnung getragen.“ Hier und oben die Sperrungen 
von mir. 
| 188 Ebda 410; dort auch Verweis auf die Vorbereitung dieser Lehre durch 
Hugo von Langres und Durandus von Troarn. Vgl. auch 441 f. über die Notwendig- 
| keit einer neuen Erklärung für die Trennung der Gestalten. Für Anselm ist das 
Blut Symbol der Seele (409)! Wie Anselm in den Gedanken der immolatio mystica 
den Wandlungsgedanken hineinträgt, zeigt Geiselmann 413 A. 1 durch die lehrreiche 
Gegeniiberstellung von Augustins Brief an Bonifatius (s. oben S. 166) und Anselms 
„Zitat“: haec immolatio corporis, ut Augustinus testatur, quotidie uertitur, 
licet Christus semel passus sit... quotidie mystice pro nobis immolatur. 
| 189 Ebda 423. 190 Ebda 438. 191 Ebda 433. 
j #2 Ebda 79. 198 Ebda 74. 
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(f 850) sagt: In der Eucharistie passio Domini in promptu est‘”*. Für 


Hinkmar von Reims (f 882) ist die Messe mortis Christi commemoratio, 
mysterium dominicae passionis; in ihr passionem illius reparari; täglich 
werde in ihr Christus geopfert '”. In der Expositio missae des Florus 
von Lyon (f 860) heißt es, das Kreuzesopfer illa oblatione frequentatur 
(d. h. es wird durch die Messe vervielfältigt, und dadurch wird die 
Teilnahme daran möglich), instauratur, reparatur; es wird nachgeahmt; 
Christus iterum immolatur, in der Messe passus ostenditur '”. Dem 
Rhabanus Maurus ist die Messe die Erinnerung und Feier der Erlösungs- 
tat des Herrn; beim Abendmahl crucem suam celebrauit; so wird in der 
Messe das Leiden nachgeahmt, das Geheimnis des Leidens und der Auf- 
erstehung gefeiert; das Fleisch des Lammes wird auf dem Altare ge- 
schlachtet '”, Walafrid Strabo (F 849) nennt die Messe einen Kultakt 
zur Erinnerung an die Passion '”; ähnlich Theodulf von Orléans 
(+ 821) '”; Christian Druthmar (+ nach 865) eine figura der Hingabe 
des Herrn im Tode ”?”. Ein Kommentar zu I Kor. lehrt, die Eucharistie 
werde gefeiert in memoriam suae passionis et nostrae redemptionis; der 
Kultakt sei die tägliche Feier der Gründung des N. Bundes, bringe den 
Tod des Herrn zum Ausdruck **, Ebenso ist dem Remigius von Auxerre 
(+ 908) die Meßfeier die Erinnerung an Christi Leiden ””. Auch für 
Ratramnus ist die Eucharistie christianae redemptionis summa; aber 
wenn er auch die traditionellen Termini mysterium, memoria u. dgl. 
braucht, so legt er doch einen neuen, subjektiven Sinn hinein, ja benutzt 
den Ausdruck mysterium sogar, um die Realität zu erschüttern; die 
eucharistische Opferfeier ist ihm wesentlich „die im Symbol objekti- 
vierte Opfergesinnung“”°. Ganz ähnlich behauptet auch der sog. 
Rhabanbrief an Eigil, Christus werde als das wirkliche Lamm Gottes 
täglich auf mystische Weise geopfert; jedoch ist ihm die Messe nicht 
das wirkliche Leiden, sondern nur das Sakrament des Leibes und 
Blutes *°*. — Selbst diese Gegner also erkennen durch ihre Terminologie 
die Tradition an. 

Die Verteidiger des Realismus kehren auch zur realistischen Auf- 
fassung der Messe zurück. Haymo von Halberstadt nennt sie die Er- 
innerungsfeier an das Leiden ®””’; Atto von Vercelli das Andenken des 
Todes des Herrn, des Freundes, das er uns hinterließ *°°. Heriger von 
Lobbes (+ 1007) verteidigt Radberts Opferauffassung ””. Fulbert von 
Chartres (+ 1025) lehrt: Der historische Leib stirbt nicht mehr, der 


194 Ebda 88. 195 Ebda 92; 94. 
196 Ebda 97—99. Vgl. auch Exp. missae c. 53 PL 119, 48: Hoc ergo sacrificium 
laudis, idest oblationem dominicae passionis, hanc offert deuotio 


fidelium... 
197 Ebda 107—110. 198 Ebda 123. 199 Ebda 130. 200 Ebda 133. 
201 Ebda 171. 202 Ebda 174. 203 Ebda 181. 188f. Vgl. 216. 
204 Ebda 230 f. 205 Ebda 256. 
206 Ebda 266 f. 207 Ebda 271. 
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sakramentale geht für uns täglich in den Tod, steht auf, erscheint und 
wird genossen 

Scharfen Widerspruch erhebt der Dialektiker Berengar (f 1088). 
„Nichts geschieht in den Herrensakramenten der Wirklichkeit nach, 
sondern alles im Bild und Gleichnis.‘“ Christus wird daher nicht täglich 
geschlachtet, so wenig wie er real gegenwärtig ist *°’. 

Berengars Bekämpfer vereinigen wieder Symbol und Realität. Ana- 
stasius schreibt an den Abt Gerald: „Um so reicher genieße ich die 
Wirklichkeit, je mehr ich die figura oder das sacramentum anerkenne“; 
in mysterio wird der an sich leidensunfähige Christus geopfert ””. 
Nach Durandus von Troarn ist der Sinn der eucharistischen Kulthand- 
lung, daß wir einerseits an den Tod des Herrn erinnert werden (sym- 
bolische Funktion), andrerseits den Herrenleib schauen und gegen- 
wärtig besitzen (reale Funktion). Hier wird also die Realität mehr in 
der realen Präsenz gesehen; jedoch hat auch die Eucharistie als Opfer 
nicht bloße symbolische Bedeutung; auch das Abendmahl war ein 
| wahres Opfer. Immerhin beobachten wir hier, wie der Schwerpunkt 
| mehr auf die Gegenwart Christi an sich, und zwar nach seiner gott- 
| menschlichen Persönlichkeit, gelegt wird *"*. Wie sich diese Tendenz bei 
Lanfrank auswirkt, haben wir oben schon gesehen. Auch Guitmund 
von Aversa (+ 1095) scheint die immolatio im Meßopfer nur noch rein 
| symbolisch zu nehmen, wenn er sagt: „Wenn wir sagen: In der Feier 
des Herrenleibes wird Christus geschlachtet (immolatur), so 
soll niemand dies fleischlich und buchstäblich nehmen... Sondern wenn 
wir bei der Meßfeier seine Passion ins Gedächtnis rufen, wird er als 
einst für uns gestorben bezeichnet“ *””. Er bezeugt jedenfalls 
| damit, daß man damals allgemein noch von einer Immolation in der 
Messe sprach, schwächt dies aber zugunsten seiner Ansicht ab. Anselm 
von Canterbury (+ 1109) sagt: Christus... quotidie mystice 
pro nobis immolatur und verbindet mit dieser alten Lehre den 
Wandlungsgedanken ***. Bruno von Köln (+ 1101) sieht in der Eucha- 
ristie als Kultakt ein repraesentare des Herrentodes ”'*; ebenso Ivo von 
Chartres (+ 1116) (repraesentent sacramentum dominicae passionis)*"”. 
Für Arnulf von Rochester (F 1124) ist die Doppelgestalt des Sakra- 
mentes Symbol des Leidens”; ähnlich hat nach Wilhelm von Cham- 
peaux (+ 1121) der Empfang der getrennten Gestalten nur den Zweck, 
| den am Kreuze hängenden Leib und das fließende Blut gewisser- 
| maßen zu vergegenwärtigen ?”‘. Theofried von Echternach sagt, das 
| Sakrament vergegenwärtige (repraesentat) den am Kreuze gehangenen 
Leib?". Über die stark symbolische Auffassung Anselms von Laon 


208 Ebda 287. 209 Ebda 291 f. Vgl. 331f. 343. 

210 Ebda 306 f. 211 Ebda 317—320. 

212 De corp. et sanguinis Domini ueritate 2. PL 149, 1455. 

| 213 Geiselmann 412f. S. oben S. 189. 214 Ebda 415. 215 Ebda 420. 
216 Ebda 422. 217 Ebda 423. 218 Ebda 426. 
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sprachen wir oben schon. Gregor von Bergamo (f+ 1146) nennt die 
Messe dominicae passionis morlisque mysteria°'. Ganz realistisch denkt 
vom Meßopfer die pseudo-alkuinische Confessio fidei; es stellt den Tod 
des Herrn per mysterium wieder hin; das Kreuzopfer wird täglich in 
sacramento erneuert”, Diese klaren Texte verdankt die Schrift freilich 
dem Traktat des Florus aus dem 9. Jh., wie Geiselmann nachgewiesen 
hat; aber es ist doch bezeichnend, daß ein Gegner Berengars im 11. Jh. 
diese Sätze aufnimmt. 

Wenn also der symbolistische Spiritualismus auch bei manchen 
Theologen die realistische Auffassung des Meßopfers verdunkelte, so blieb 
sie im Grunde doch immer herrschend. Wie sehr sie das tat, zeigt noch 
am Ausgang der berengarischen Streitigkeiten Alger von Lüttich 
(+ 1131 oder 1132), De sacramentis corporis et sanguinis dominici 
I 16°”, der sich eng an die oben S. 151 f. behandelte Chrysostomosstelle 
anschließt, die er mit andern mittelalterlichen Schriftstellern Ambrosius 


zuweist: 

„Wir müssen zusehen, da Ambrosius kurz vorher gesagt hat, daß in | 
Christus die Opfergabe ein für allemal und ewiges Heil bewirkend dargebracht | 
worden ist, weshalb — als ob unser tägliches Opfer nach jener einmaligen | 
wirklichen Darbringung nicht mehr wirklich wäre, oder als ob sie nach jener 
machtvollen und heilwirkenden überflüssig wäre — er gefragt hat: “Was also 
tun wir da? Opfern wir nicht auch jeden Tag?’ Aber man muß wissen, daß, 
wenn unser tägliches Opfer ein anderes ware als jenes in 
Christus einmal dargebrachte, es nicht ein wirkliches, 
sondern ein überflüssiges wäre.“ Ein neues Opfer müßte auch 


219 Geiselmann, Studien 32. 220 Ebda 59 ff. 

221 PL 180, 786f. Vgl. de la Taille, Mysterium fidei 310. Ebda 246 einige 
andere Zeugen, die kurz angemerkt seien: Radulphus Ardens, Hom. de 
Sanctis 25 (PL 155, 1589f.): „Wir evangelische Priester bringen nicht andere Opfer 
dar, sondern erneuern täglich im Sakramente das Opfer der 
Passion Christi... Weil... wir täglich sündigen, wiederholen wir 
das Opfer der Passion Christi im Sakramente, damit ihr täg- 
liches Sakrament (d. h. Mysterienfeier) Reinigung der täglichen Sünden sei.“ 
Rupert von Deutz (etwa 1070—1135), In Ezech. 2,27 (PL 167, 1488): „Das 
ganze Sakrament des Altares Christi beruht auf dem Holze des belebenden Kreuzes; 
denn der Kern (summa) des ganzen Opfers ist seine Passion.“ 
Stephan von Autun, Tractatus de sacr. altaris 13 (PL 172, 1290): Die Er- 
lösung geschah einmal am Kreuze; täglich sündigen wir. „Von diesem Ausgleiten 
stehen wir durch die Wiederholung der Schlachtung, die auf dem 
Altare geschieht, auf und werden erneuert. Die Schlachtung wird wieder- 
holt; nicht wird Christus getötet, sondernin seiner Gegen- 
wart wird seine Passion gegenwärtig gemacht (ipso praesente 
passio eius repraesentatur).“ Petrus von Cluny, Contra Petrobrusianos 
(PL 189, 797 f.): „Durch seinen Tod werden die Sünden der ganzen Welt getilgt. 
Dies ist unser Opfer, was damals einmal am Kreuze von Gott, 
dem Sohne Gottes und des Menschen, dargebracht wordenistund was 
von ihm geboten und eingerichtet worden ist, damit es auf 
dem Altareimmer von seinem Volke dargebracht würde. Denn | 
nicht wurd etwas anderes damals geopfert, als jetzt geopfert wird; sondern | 
was... Christus einmal dabrachte, das hat er seiner Kirche als beständiges Opfer | 
hinterlassen.“ 
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neues Heil bringen. „Weil es also unmöglich ist, daß ein anderes Heil ge- 
spendet werde, so muß jenes einmal dargebrachte und unser 
tägliches Opter dasselbe sein (oporlet eandem esse illam semel 
oblatam et nostram collidianam oblationem), so daß sie durch ihre Identität 
(eadem sibi ipsi) nicht überflüssig, sondern als die gleiche immer genügend 
und immer notwendig sei .. . Ambrosius beantwortet selbst seine Frage so: 
Wir opfern freilich, aber zum Gedächtnis seines Todes; und es ist 
ein Opfer, nicht viele; denn Christus wurde einmal geopfert. Dies Opfer 
ist aber ein Abbild (exemplum) von jenem, dasselbe, immer dasselbe 
(idipsum, semper idipsum)... Dort in der Wirklichkeitder Passion, 
in der er für uns getötet wurde; hier im Bilde und der Nachahmung 
(in figura et imitalione) seiner Passion, durch die Christus nicht 
wiederum wirklich stirbt, sondern das Gedächtnis seiner 
wirklichen Passion täglich uns wiederholt wird (non ilerum 
uere palitur, sed ipsius uerae {so de la Taille für uere] memoria passionis 
collidie nobis ileratur) .... Wenn auch die einmalige Opferung Christi am 
Kreuze die wirkliche (uera) war, so ist doch hier und dort unsere Heilsgnade 
dieselbe.“ 

Die völlige Identität von Kreuzopfer und Meßopfer, wodurch die 
| Messe nichts anderes ist als die reale Mysteriendarstellung des Kreuz- 
| opfers, könnte nicht klarer dargestellt werden. Diese Identität aber um- 
| faßt als wesentlichen Teil die Identität des Opferaktes, der nur 
einer sein kann, weil sonst auch eine neue Erlösung kommen müßte. 

Diese klare Lehre von der Messe als der sakramentalen Darstellung 
| des Kreuzopfers geht dann über in die Scholastik, wo gleich Pe- 
trus Lombardus sie ganz eindeutig ausspricht ””: 

„Es besteht die Frage, ob, was der Priester tut, im eigentlichen Sinn 
Opfer oder Schlachtung (sacrificium uel immolatio) genannt wird und ob 
Christus täglich geschlachtet wird (immoletur) oder nur einmal 
geschlachtet worden ist. Dazu kann man kurz sagen, jenes, was vom Priester 
geopiert und geweiht wird, werde Opfer und Darbringung (sacr. et oblationem) 
genannt, weil es Gedächtnis und Vergegenwärtigung (memoria 
ei repraesentalio) des wirklichen Opfers und der auf dem Altare des Kreuzes 
gemachten Schlachtung ist: Und ein mal starb Christus am Kreuze und wurde 
dort an sich (in semelipso) geschlachtet; täglich aber wird er sakra- 
| mental geschlachtet (immolatur in sacramenio), deun im Sakrament geschieht 
| ein Gedächtnis (recordalio) dessen, was einmal geschehen ist.“ 

Petrus bejaht also die Frage: Christus wird täglich als Opfer ge- 
schlachtet, aber nicht in historischer, sondern in sakramen- 
taler Realität; d. h. das einmalige Kreuzopfer wird im sakramentalen 
Gedächtnis wieder reale Gegenwart. Bei der Verwendung der Libri 
Sententiarum des Lombarden im scholastischen Unterricht bis ins 
| 16. Jh. kann man die weitreichende Wirkung dieses Textes ermessen. 
Bandinus, Sentent. IV dist. 12°: 

„Dieses Opfer heißt Schlachtung Christi. Denn Christus wird täglich 
geschlachtet, nicht dem Wesen nach (essentia sui), weil er einmal starb und 
nicht mehr stirbt, sondern in sakramentaler Vergegenwärtigung 
(sacramentali repraesenlalione).“ 
| 222 Sentent. (um 1150 geschrieben) IV 12,7. PL 192, 866. Vgl. de la Taille 311. 
| 223 PL 192, 1097. de la T. ebda. 
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Petrus von Poitiers, Sentent. V 13°: 

„Die Frage ist, ob es eine wahre Schlachtung ist, die täglich auf dem 
Altare vom Priester geschieht, und ob Christus täglich geschlachtet, täglich 
getötet wird, und so der eine Tod Christi nicht genügt. Dazu ist zu sagen, 
daß Christus sakramental (in sacramento) geschlachtet wird, und diese 
Schlachtung wird nur deshalb Schlachtung genannt, weil sie die wirkliche 
Schlachtung, die einmal...geschah, vergegenwärtigt (repraesenlat). 
Wie ein Bild das vergegenwärtigt, dessen Bild es ist, und wie das Bild nach 
dem Namen der Sache genannt wird, die es bedeutet — wie z. B. das Bild 
des Achilles Achilles genannt wird —, so wird jene Schlachtung mit dem Namen 
der wahren Schlachtung, die einmal geschah, benannt.“ 

Dies Beispiel des Bildes enthält die Gefahr einer Mißdeutung, daß 
nämlich die Realität auf seiten des Mysteriums abgeschwächt wird. 
Wenn der Verfasser dies auch vielleicht nicht wollte, so hat doch seit 
dem Hochmittelalter unter dem Einfluß der oben geschilderten spiritua- 
listischen Allegorie das Wort repraesentatio leicht den subjektiven Sinn 
einer rein inneren Vergegenwärtigung oder einer äußern, das Denken 
anregenden Darstellung (ohne innere Wirklichkeit) angenommen, was 
dazu führte, daß man das Mysterium subjektivierte oder neben die | 
repraesentatio einen neuen realen Faktor einsetzte. Dadurch aber wurde | 
die sakramentale Idee verdorben; man sah in der sakramentalen Dar- 
stellung des Kreuzopfers nicht mehr das Wesen des Meßopfers, sondern 
fügte einen neuen, im Sakrament als solchem nicht enthaltenen Opferakt 
hinzu; so bei Albertus Magnus, in 4 D. 13 a. 23: | 

„Christus wird jeden Tag ganz wirklich geschlachtet, wenn das Opfer 
Gott dem Vater dargebracht wird... Denn da von seiten der ge- 
opferten Sache immer die für uns dargebrachte und darzubringende 
Opfergabe bleibt, so schlachten wir immer und opfern immer... Unsere 
Schlachtung ist aber nicht nur Darstellung (repraesentatio), sondern 
wahre Schlachtung, d. h. der geschlachteten Sache Dar- 
bringung durch die Hand der Priester; deshalb bedeutet sie zwei Dinge, 
nämlich die getötete Sache und die Darbringung; denn Schlach- 
tung ist eigentlich die Darbringung des Getöteten zum Kulte Gottes; und was 
die Darbringung betrifft, ist sie nicht bloße Darstellung, son- 
dern ein wahrer Opferakt. So aber ist es nicht mit der Tötung und Kreuzigung.“ 

Repraesentatio ist hier nur noch äußere Darstellung (des Kreuzes- 
todes); da der Kreuzopferakt nach Albert nicht sakramental wieder- 
kehrt, muß ein neuer Opferakt gesetzt werden. Dadurch aber wird die 
sakramentale Auffassung der Eucharistie und die Einzigkeit des Kreuz- 


opfers gefährdet **°. 

Thomas von Aquin sah daher von solchen Erklärungen ab 
und hielt sich ganz an die traditionelle Lehre. Er hat zwar das Meb- 
opfer nicht ex professo behandelt, aber in seinen Erörterungen über das 
Eucharistiesakrament und anderswo doch sich so häufig darüber aus- 
gesprochen, daß sich ein volles Bild seiner Meßopferlehre zeichnen 


224 PL 211, 1256. de la T. ebda. | 
225. Bei de la T. 247. | 
226 Diese Lehre wirkte bei Späteren weiter, auch bei de la Taille. ) 
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läßt, das ganz der überlieferten sakramentalen Anschauung entspricht. 
Alle Texte hier aufzuzählen, würde zu weit führen und ist auch nicht 
notwendig, weil mehrere neuere Arbeiten in genauer Untersuchung 
sämtlicher Texte zu diesem Ergebnis gekommen sind ?”. Wir geben 
| daher hier eine kurze Übersicht. Jedes Sakrament ist ein signum 

rememoratiuum eius quod praecessit scil. passionis Christi?” eqs. Die 
| Eucharistie ist auch als Opfer Sakrament und nichts als Sakrament, 
und zwar das Sakrament, die sakramentale commemoralio oder reprae- 
sentatio des Kreuzesopfers; als solche ist sie Opfer: hoc sacra- 
mentum dicitur sacrificium, in quantum repraesentat 
ipsam passionem Christi”. „Das große christliche Opfer ist 
wesentlich ein sakramentales Mysterium“ ?”°”. Es ist kein „natürliches“, 
historisches Opfer; dann würde ja die Einmaligkeit und Einzigkeit des 
neutestamentlichen Opfers zerstört. Es ist vielmehr ein sakramen- 
tales Opfer. „Wir agieren Christi Tod in sakramentaler Weise“ *”. 


227 Besonders zu nennen ist hier das sehr reife Buch des Abtes Anscar 
Vonier O.S.B., A key to the doctrine of the Eucharist (Lond. 1925), dem die obige 
| Darstellung meistens folgt. Wenn man von ihm auch vielleicht sagen könnte, er 
harmonisiere die Texte, so hat doch Jos. Kramp S.J., Die Opferanschauungen der 
rom. Meßliturgie (* 1924) bei streng kritischer Behandlung dasselbe Resultat ge- 
funden (S. 224—234): Der Opferakt des Kreuzes und der Messe ist numerisch 
identisch; die Messe ist die Gegenwärtigsetzung des Kreuzopfers. Vgl. S. 250: die 
| repraesentatio im alten Sinne ist gegeben durch die Identität der Opfergabe oder 
zugleich des Opferaktes am Kreuze und in der Messe. S. 263: „Die bedeutendsten 
Namen der Theologie“ stehen für diese numerische Identität: „Chrysostomus und die 
ihm folgenden Kommentatoren des Hebräerbriefes Euthymius, Oecumenius, Theo- 
phylakt, dann Petrus Lombardus, Albert der Große |s. aber oben!], Thomas, sein 
Kommentator Cajetan u. a. Diese Autoren...lassen... den am Kreuz physisch voll- 
zogenen Darbringungs a kt gegenwärtig werden. Sie geben nicht allein der Mensch- 
heit Christi eine neue ubicatio, sondern dem damals vollzogenen Akt 
eine neue quandocatio“ (Sperrung von mir!). — Vgl. ferner G. Rohner im 
Divus Thomas 1924 ff. (vgl. den Bericht im Jb. 5 Nr. 94): Die Messe ist commemo- 
ratio und sacramentum des Kreuzesopfers. — Adam R. v. Bogdanowicz nennt in einer 
Rez. des Werkes von Vonier (Theol. Rev. 25 |1926) 377—380) auch noch Cohalan, 
De SS. Eucharistia (1913) 466—472; Gregoire in den Ephem. Theol. Lovan. 1925 
S. 399 ff.; er selbst weist auf die Ähnlichkeit der Vonierschen Anschauung mit der 
Mysterienlehre hin. — Von älteren Kommentatoren ist besonders Cajetan zu nennen. 

228 Ill qu. 60 a. 3. 

229 III qu. 73 a. 4 ad 3. Vgl. III qu. 79 a. 7¢.: Hoc sacramentum non solum 
est sacramentum, sed etiam est sacrificium. In quantum enim in hoc sacramento 
repraesentatur passio Christi, qua Christus obtulit se hostiam Deo..., habet rationem 
sacrificii. Ferner In I Cor. 11 lect. 5: passionem accepit, cuius hoc sacramentum est 
memoriale. 

230 Vonier S. 86. 

231 We are acting Christ’s death sacramentally.‘“ Vonier 111. Bei der näheren 
Darlegung hätte Vonier im Kap. 13 wohl die Identität auch des Opferaktes noch 
deutlicher hervorheben können, wie es auch Kramp in bezug auf Thomas tut; Vonier 
| betont die Gegenwart des getrennten Leibes und Blutes, also des Herrn im Zustand 
| des Todes, die freilich mit jenem Gegenwärtigwerden der Passion aufs engste zu- 
| sammenhängt. 
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So sind Messe und Kreuzesopfer „ein und dasselbe Opfer“ *”"*: Sacri- 


ficium autem, quod quotidie in ecclesia offertur, non est aliud a 
sacrificio, quod Christus ipse obtulit, sed eius commemoratio”". 
Vergangenes wird also real gegenwärtig im Sakramente; ohne dies 
würde das Sakrament die Verbindung mit dem geschichtlichen Akte 
der Passion Christi verlieren, auf dem es doch ganz beruht. Außerdem 
bewirkt jedes Sakrament nach thomistischer Lehre das, was es bedeutet; 
die Eucharistie stellt also den Tod des Herrn, den sie bedeutet, wieder 
hin, nicht in propria specie, sondern in specie sacramenti, sakra- 
mental. Diese sakramentale Welt ist eine „neue Welt mit neuen, nur 
ihr eigenen Gesetzen. „Die hervorbringende Kraft von Symbolen, die 
produzierende Wirksamkeit von Zeichen, die unglaubliche Fähigkeit 
einfacher Dinge, in der Hand Gottes geistliche Realitäten zu produ- 
zieren, nein, sie in ihrer historischen Stellung zu repro- 
duzieren, das ist die sakramentale Welt, und sie ist aufs tiefste 
verschieden von jeder andern Welt‘ ***. 

Die thomistische MeBopferanschauung wurde später dem Konzil Be 
von Trient Modell bei seinen Aufstellungen de sacrificio missae, und | 
zwar bis in die Ausdrucksweise hinein ””. Die Zwischenzeit hatte die | 
traditionelle Lehre festgehalten, aber sie doch zuweilen durch Abwei- 
chungen, besonders auch nach der oben von Albert d. Gr. angegebenen 
Richtung hin, getrübt, wie sich aus den von M. de la Taille” ge- | 


232 Ebda 134. 233 TII qu. 22 a. 3 ad 2. 

234 Vonier 35f. Vgl. auch S. 21f.: Durch die Sakramente „it has become 
possible to condense far distant things in one point; through them historicacts 
of centuries ago are renewed for us with great reality, and 
we anticipate the future in a very definite way... All the sacraments 
give us the blessed power ofsteppingoutsidethepresent... Baptism... 
is not any kind of cleansing of the soul, but it is a cleansing of the soul which 
is a burial with Christ and which is a resurrection with Christ. 
Baptism is not only the present, but also the past and the future“ (dazu 
Röm. 6,3 zitiert). — Die Vervielfältigung „both in time and space, adds nothing 
to the sacrament“ (S. 185; dazu III qu. 75 a. 1 ad 3 zitiert). 

235 Sessio XXII. Vgl. Vonier 145f.: „it gives an exact reproduction of the 
doctrine of S. Thomas, whose line of thought and whose very expressions are easily 
recognised in the more classical treatment of the subject by the great Council.“ 

236 Myst. fid. 248—252. Ich füge eine Stelle bei aus Joannes Fisher, Sacri 
sacerdotii defensio contra Lutherum (1525), hg. von H. Kleinschmeink (1925) 51 f., 
auf die mich Joh. Pinsk gütig hinweist: Et quemadmodum baptismi sacramentum 
medium quoddam est, quo nobis illius oblationis virtus conciliatur, ita et sacrificium 
altaris aliud est, quod sane, quoties agitur, illam olim in cruce factam 
oblationem nobis annunciat. Quamquam igitur per Christum olim una 
fuisset oblata victima, quae pro peccatis innumeris sufficiat ad placandum patrem, 
eadem nihilominus renovatur, quoties in altari mysteria corporis et 
sanguinis Christi celebrantur ... Diese Ausführungen richten sich gegen Luthers 
falsche Ausdeutung von Hebr. 10,14. Man sah also sehr früh ein, daß gegen die 
protestantische Betonung der Einmaligkeit des Kreuzesopfers und deren Unverein- 
barkeit mit dem Meßopfer nur das Zurückgreifen auf die sakramentale Idee in ihrer | 
ganzen Klarheit eine wahre Widerlegung ist. Vgl. dazu auch Vonier 134 ff. | 
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sammelten Zeugnissen ergibt. Dazu kam nun der Ansturm der Neuerer, 
der sich vor allem gegen das Meßmysterium als eine Schmälerung 
des Kreuzesopfers Christi richtete und höchstens ein subjektives Ge- 
dächtnis bestehen ließ. Das Tridentinum hat sich von beiden Seiten 
nicht beirren lassen und die traditionelle Auffassung von der Messe 
als memoria und repraesentatio des Kreuzesopfers autoritativ festgelegt, 
dabei aber der Subjektivierung des Gedächtnisses durch die Anathemati- 


sierung der nuda commemoratio gesteuert: 

Der neue Hohepriester Jesus Christus „sollte zwar ein für allemal auf 
dem Altare des Kreuzes durch den Tod sich Gott dem Vater opfern, um dort 
die ewige Erlösung zu bewirken. Weil aber durch seinen Tod das Priestertum 
nicht ausgelöscht werden sollte, so hat er seiner geliebten Braut, der Kirche, 
ein sichtbares Opfer, wie die menschliche Natur es verlangt, hinterlassen. 
Durch dieses sollte jenes blutige, einmal am Kreuze zu vollziehende gegen- 
wärtig gesetzt werden (repraesentaretur), sein Gedächtnis 
(memoria) bis zum Ende dieser Zeitlichkeit andauern und seine heilbringende 
Kraft zum Nachlaß der von uns täglich begangenen Sünden appliziert 
werden. Deshalb hat er beim letzten Abendmahle in der Nacht des Verrates, 
| indem er sich als den auf ewig bestellten Priester nach der Stellung Melchisedeks 
erklärte, seinen Leib und sein Blut unter den Gestalten von Brot und Wein 
| Gott dem Vater dargebracht und sie unter den Symbolen eben dieser Dinge 
den Aposteln, die er damals zu Priestern des Neuen Bundes machte, zum 
Genusse übergeben und diesen wie auch ihren Nachfolgern im Priestertum 

aufgetragen, sie zu opfern, indem er sprach: ‘Dies tut zu meinem 
| Gedächtnis, wie die katholische Kirche es immer verstand und lehrte. 
Denn nachdem er das alte Pascha gefeiert hatte, das die Menge der Söhne 
Israels zum Gedächtnis des Auszugs aus Ägypten opferte, hat er das 
neue Pascha eingesetzt, nämlich die Schlachtung seiner selbst 
durch die Kirche vermittelst der Priester unter sicht- 
baren Zeichen zum Gedächtnis seines Übergangs aus dieser Welt 
zum Vater (novum inslituit pascha seipsum ab ecclesia per sacerdotes sub 
signis visibilibus immolandum in memoriam transitus sui ex hoc mundo ad 
Patrem), als er durch seine Blutvergießung uns erlöste, uns aus der Macht 
der Finsternis befreite und in sein Reich führte... 

Und weil in diesem göttlichen Opfer, das in der Messe vollzogen wird, 

eben jener Christus enthalten ist und unblutig geschlachtet wird 
| (immolatur), der auf dem Altar des Kreuzes einmal sich selbst blutig geopfert 
hat, so... Denn es ist ein und dieselbe Opfergabe; derselbe opfert jetzt durch 
den Dienst der Priester, der sich damals am Kreuze opferte; nur die Art und 
Weise des Opferns ist verschieden (Una enim eademque est hostia, idem nunc 
ofjerens sacerdolum ministerio, qui seipsum tunc in cruce obtulit, sola offerendi 
ralione diversa)...“ 


Dazu legen die Canones fest, die Messe sei ein verum et proprium 
sacrificium; sie sei nicht eine nuda commemoratio sacrificii in cruce 
peracti; durch die Messe werde dem Kreuzopfer nichts genommen. Das 
Decretum de observandis et evitandis in celebratione missae nennt die 
Messe tremendum mysterium, quo vivifica illa hostia, qua Deo Patri 
reconciliati sumus, in altari per sacerdotes quotidie immolatur. 
| In geradezu klassischer Form hat damit das Konzil die traditionelle 
| Meßopferlehre sich zu eigen gemacht, wie ein Vergleich mit den oben 
gebrachten Texten aller Jahrhunderte lehrt. Dieser Vergleich läßt auch 
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keinen Zweifel über die realistische Bedeutung der Worte memoria, 
repraesentatio usw. zu. Sie bedeuten die konkrete Gegenwartigsetzung 
des Kreuzesopfers unter dem sakramentalen Symbol. Wenn in dem Satz 
Una eademque eqs. auch zunächst nur die Identität der Opfergabe und 
des Opfernden ausdrücklich gelehrt wird, so läßt doch die völlige Gleich- 
stellung des Mebopfers mit dem Kreuzesopfer, wobei nur die ratio 
offerendi verschieden sei, keinen Zweifel darüber, daß auch der Opfer- 
akt auf beiden Seiten der gleiche ist; ein neuer, verschiedener Akt 
würde, da beim Opfer als einer Handlung doch der Akt des Opferns 
das Entscheidende ist, auch ein neues Opfer konstituieren; damit aber 
würde der ganze Sinn der tridentinischen Entscheidungen und der 
Zweck, die protestantischen Vorwürie, daß man das Kreuzopfer durch 
die Messe herabsetze, zu widerlegen, vernichtet werden. 

Wir schließen hiermit den Überblick über die Tradition *** und 
fassen ihr Zeugnis kurz zusammen, um es mit dem der Liturgie zu ver- 
gleichen und zu verbinden. 


II. 


Die kirchliche Tradition der Jahrtausende ist sich also einig darin, 
daß die Messe das reale Gedächtnis oder, mit einem andern Worte, das 
sacramentum, die sakramentale oder mystische Begehung, die Mysterien- 
feier der Passion Christi und als solche Opfer ist. Die Eucharistia ist 
also auch als Opfer Sacramentum, d. h. heiliges Zeichen (signum 
sacrum), das etwas Heiliges (hier speziell die Heilstat des Gottmenschen) 
bezeichnet und bewirkt. Da in diesem Falle das Bezeichnete (signifi- 
catum) eine Handlung, eben die Passion Christi, ist, so bewirkt 
das signum auch die Handlung der Passion d. h. macht sie gegenwärtig, 
aber nicht in historischer, natürlicher Seinsweise — dann wäre es ja 
kein sacramentum —, sondern in sakramentaler. Dies bedeutet 
es, wenn die Tradition immer wieder von dem pati, mori in sacra- 
mento,in mysterio spricht und dies dem mori in seipso, in 
facto gegenüberstellt. — Da aber die Passion das Opfer Christi war, 
so ist auch die sakramentale Gegenwärtigsetzung der Passion das Opfer 
Christi, weil ja das Mysterium die Realität der bezeichneten Sache birgt. 
Die Messe ist also kein auf sich stehendes Opfer, kein neues Opfer, kein 
„natürliches“ Opfer, sondern das Mysterium des Kreuzesopfers und in- 
sofern wahres und eigentliches Opfer. Kreuzesopfer und Meßopfer sind 


237 Einige nachtridentinische Theorien charakterisiert de la Taille 306 ff. gut; 
sie verirrten sich vollständig durch ihre Abwendung von der überlieferten sakramen- 
talen Auffassung. A. 227 hat gezeigt, daß man neuerdings zu dieser zurückkehrt. 
Im alten Sinne äußerten sich mehrmals die Päpste: Leo XIII. in der Enzyklika 
Mirae caritatis: die Messe sei mortis Christi vera et mirabilis, quamquam incruenta 
et mystica renovatio; Benedikt XV. in den Apost. Konstit. vom 19, VIII. 1915: „Das | 
unblutige Opfer des Altares unterscheidei sich in seinem Wesen nicht von dem | 
Kreuzopfer.“ 
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identisch, der Opfergabe, dem Opferpriester und dem Opfer ak te nach: 
nur erscheint im zweiten Falle das Opfer in sakramentaler Seinsweise. 
Die Messe beruht also ganz und wesentlich auf dem historischen Akte 
des Todes Christi. Was sie zunächst darstellt und bewirkt, ist eben der 
Tod des Herrn. Leib und Blut treten als Todesopfergaben unter den ge- 
trennten Gestalten von Brot und Wein auf, sind also „vi mysterii“ ge- 
| trennt (wenn auch „per concomitantiam“ unter beiden Gestalten der 
ganze, verklärte Christus enthalten ist). Das Mysterium verkündet also 
deutlich den Tod des Herrn und stellt ihn sakramental hin. 

Das sakramentale Opfer verbindet demnach die Kirche aufs 
lebendigste mit dem historischen Herrn und seiner historischen Er- 
lösungstat. Das Sakrament wird, wie die Tradition tiefsinnig hervor- 
hebt, in letzter Linie erst möglich durch die Menschwerdung des Logos. 
das „Ursakrament“. Es ist also eine eminent christliche Einrich- 
tung, da das Christentum der Weg zu Gott durch den Gottmenschen 
Jesus Christus und seine Passion ist. Das Mysterium ruht also mit 
| seinem ganzen Wesen auf der geschichtlichen Menschwerdung auf, auf 
dem Fleische des Herrn. Es steht daher im Gegensatz zu einer spiritua- 
| listischen Religionsauffassung, die einseitig den Geist betont und die 
Fleischwerdung des Logos unterschätzen muß. Solche Strömungen 
tauchen auch zuweilen im Flusse der christlichen Überlieferung unter 
den Wehen neuplatonischer, also im letzten Grunde orientalisierender 
Gedanken auf, werden aber durch den christlichen Realismus wieder 
unterdrückt und ausgeglichen. Immer zeigt sich dann vorübergehend 
ein Widerspruch gegen die konkrete Auffassung vom Mysterium, bis 
die Kirche wieder die rechte Mitte zwischen überspitztem Spiritualismus 
' und einem, jenem oft parallel gehenden, materialistischen Ultrarealis- 
mus durchsetzt. 

Denn der kirchliche Realismus hat immer das Mysterium im ur- 
sprünglichen Sinne festgehalten. Deshalb ist ihm ein echt christlicher 
Spiritualismus verbunden, der auf der sakramentalen Auffassung der 
Eucharistie und damit auf dem Glauben aufbaut. Die Eucharistie ist 
ihm „Geist und Leben“; das „Fleisch (allein) nützt nichts“; aber zum 
Geiste und zum Leben gelangt man durch das „Fleisch des Menschen- 
sohnes“, an den man „glaubt“ '. 

Das Mysterium ist durch seine sakramentale Seinsweise an die 
Schranken von Zeit und Raum nicht gebunden. Zweck des Sakraments 
ist ja gerade, die historisch vergangene Erlösungstat als eine beständig 
wirkende Realität in der Kirche lebendig zu erhalten. Die sakramentale 
Welt hat ihre eigenen Gesetze, die der rein natürlichen Dialektik unzu- 
gänglich sind. Die reine Dialektik (Berengar) betrachtet daher das 
Mysterium als absurd und entleert es durch Spiritualisierung. Die kirch- 
| lichen Vertreter berufen sich demgegenüber auf den Glauben an die 


| 


1 Joh. 6, 63; 53. 69. 
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Macht Gottes, der allein in diese geistliche Welt den Eingang verstattet; 
sie lehren die Überlegenheit des verklärten Erlösers über Raum und 
Zeit; sie suchen durch Analogien das Mysterium dem Verständnis näher 
zu bringen; aber auch wenn sie solche Erklärungsversuche machen, 
weisen sie immer wieder hin auf den Charakter der Eucharistie als 
mysterium fidei. 
Die zuweilen gegen das Mysterium vorgebrachte ,,Undenkbarkeit“ 
oder „metaphysische Unvollziehbarkeit der Wiedergegenwärtigsetzung 
eines vergangenen Ereignisses trifft nicht das Sakrament. Sie würde 
zutrellen, wenn es sich um die Wiederhinstellung eines Ereignisses in 
seiner historischen Seinsweise handelte. Die Tradition lehrt aber 
die sakramentale Vergegenwartigung. Bei der engen Verwandt- 
schaft der Kategorien von Raum und Zeit besteht hier eine vollkommene 
Parallele zu den Problemen der realen Präsenz. Die multilocatio circum- 
scriptiva eines Körpers ist absolut unmöglich, nicht aber die sakra- 
mentale multiplicatio ubicationis?’. Diese Erkenntnis war aber nur 
dem Glauben möglich: sola fides sufficit. Wenn der Glaube solche Mög- 
lichkeiten erschließt, so gilt gleiches Recht für die von den größten 
Theologen gelehrte sakramentale Vervielfältigung des Kreuzopfer- 
aktes. Wenn die Tradition diese einhellig lehrt und sie allein auch mit 
der andern Glaubenslehre eine Harmonie bildet, so können aus der rein 
natürlichen Dialektik hergeleitete Argumente, die außerdem die Sache 
nicht treffen, keineswegs ausschlaggebend sein. 
Tantum ergo sacramentum veneremur cernui.. . 
Praestet fides supplementum sensuum defectui *. 


2 Corpus Christi non est eo modo in hoc sacramento sicut corpus in loco, 
quod suis dimensionibus loco commensuratur, sed quodam speciali modo, qui est 
proprius huic sacramento... (S. Thomas III qu. 75 a. 1 ad 3). 

3 Damit ist natürlich nicht gesagt, daß diese Fragen nicht noch ein weites 
Feld für die theologisch-spekulative Durchdringung darbieten; daß ferner hier noch 
Probleme in Betracht kommen, die für die reale Präsenz nicht gelten. Es muß nur 
immer festgehalten werden, daß es sich um sakramentale Probleme handelt. 
Mit Recht hat daher R. Guardini, Vom liturgischen Mysterium (Die Schildgenossen 5 
[1925] 385—414) die von ihm voll anerkannte Tatsache des liturgischen Mysteriums 
nur durch Analogien aus dem Geistesleben der Gegenwart unserem Denken näher 
zu bringen versucht (wie schon mittelalterliche Theologen das taten); jedoch be- 
weisen solche Analogien noch nichts für die sakramentale Welt. Gu. sagt 
daher mit Recht: „Es bleibt Mysterium, d. h. Glaubensgeheimnis für jede Zeit.“ — 
Man könnte übrigens, allerdings mit der hier besonders dringend notwendigen Vor- 
sicht, auf die gewisse Überwindung von Raum und Zeit in unserm technischen Zeit- 
alter durch Film, Radio usw. als eine (natürlich nur ganz schattenhafte) Analogie 
hinweisen. — Ansätze zur spekulativen Durchdringung unseres Problems wurden in 
der Vergangenheit und auch neuerdings (vgl. auch A. 5) schon gemacht. Ich ver- 
weise auch auf die kurzen Ausführungen bei G. Simons, Das Opfer des Neuen 
Bundes, deutsch von J. Hoffmann (1926), bes. S. 44 ff.: „Das Meßopfer ist das näm- 
liche wie das Kreuzopfer gerade deshalb, weil der wesentliche Akt des Opfers bei 
beiden der nämliche ist.“ Diese „so wenig erkannte, so sehr vernachlässigte Lehre“ 
soll dann kurz beleuchtet werder. Sie sei [worauf übrigens schon Chrysostomos 


A 
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Mit Recht sagt daher Abt Vonier in engem Anschluß an Thomas 
von Aquin, daß für die sakramentale Welt die Gesetze von Raum und 
Zeit nicht gelten. Das Äußere am Mysterium, das sacramentum tan- 
tum, steht in der Zeit, nicht aber der Inhalt, die res sacramenti. 

Wir sagten eben, daß nur die Mysterienauffassung der Eucharistie 
in Harmonie mit der übrigen Glaubenslehre stehe. Das muß noch kurz 
ausgeführt werden. Glaubenslehre ist, daß der Neue Bund nur ein 
Opfer kennt: „Durch eine Darbringung hat er auf ewig die dadurch 
Geheiligten vollendet“ *. Stellte man daneben ein zweites Opfer, so 
müßte es auch, worauf die oben zitierten Texte mehrfach hinweisen, 
eine zweite Erlösung geben. Dies eine Opfer der ewigen Erlösung ist 
das Kreuzesopfer zusammen mit seiner Annahme und Opferweihe durch 
Auferstehung, Himmelfahrt und Sitzen zur Rechten des Vaters. Andrer- 
seits lehrt das Tridentinum, die Messe sei verum et proprium sacri- 
fieium; durch sie werde die Erlösung appliziert. Der scheinbare Wider- 
spruch wird überwunden nur durch die sakramentale Auffassung der 
| Eucharistie’. Die Messe ist nicht ein neues Opfer, sondern die sakra- 


an der oben gebrachten und seitdem so oft, meist unter dem Namen des hl. Ambro- 
sius, zitierten Stelle hingewiesen hat] nicht staunenswerter als die längst anerkannte 
von der realen Präsenz. „Ebenso ist derselbe Heiland ganz gegenwärtig, lebend 
und handelnd zu den verschiedenen Zeiten. Kardinal Dechamps belehrt uns, 
daß ‘der Leib Christi jetzt den augenblicklich in Kraft befindlichen Gesetzen des 
Raumes und der Zeit nicht unterworfen ist. Derselbe Grund, der den Herrn dem 
Nebeneinander der Raumverhältnisse entzieht, erhebt ihn auch über das 
Nacheinander der Zeitabschnitte und ermöglicht es ihm, sein 
ganzes Opfer-Sein zu jedem Zeitpunkt zu besitzen. Der Ge- 
danke der Zeitlosigkeit des verklärten Heilandes wirft nun ein 
helles Licht auf die Verbindung des Kreuz- und Meßopfers zu einer wesen- 
haften Einheit. Es wird klar, daß der Heiland durch die eine Leidenstat 
auf Golgatha, die eine blutige war, sich für immer, zeitlos, unter den sakramentalen 
Gestalten opfern konnte, und daß der wesenhafte Akt seines Opfers auf dem Altare 
auch der wesenhafte Akt seines Kreuzopfers sein konnte“ usw. (Sperrungen von 
mir). Hier ist wohl noch nicht alles stichhaltig, und es bedürfte genauerer Dar- 
legung. Aber der alte Gedanke von der Überlegenheit des verklärten, pneu- 
matischen Herrn über die Gesetze von Raum und Zeit (der nicht mit der 
auch schon öfters versuchten Erklärung aus der Kreuzesopfertat als Tat des 
Logos verwechselt werden darf) muß auf jeden Fall in Betracht gezogen werden. 

* Hebr. 10,14; vgl. die ganze Darlegung. 

5 Dies hat auch Fr. Wieland, Der vorirenäische Opferbegriff (1909) 205 ff. 
richtig gesehen und daher auch in der Messe die Vergegenwärtigung des Kreuz- 
opfers erblickt. Er irrte jedoch, wenn er diesen Opferbegriff nur der vorirenäischen 
Zeit zuwies; wie wir sahen, ist es der Opferbegriff der ganzen katholischen 
Tradition. Andrerseits kannte auch die vorirenäische Zeit schon die wahre Opfer- 
darbringung, natürlich im Sinne des Mysteriums. Die Darbringung des Leibes und 
Blutes Christi, d. h. seine Selbsthingabe bis zum Kreuzestode, wird sakramental 
begangen. — Nicht zureichend ist auch der Erklärungsversuch Wielands, der das 
Mysterium daraus erklären will, daß Gott der Erlösungstat Christi in allen ihren 
| Phasen zugleich und in einem Schauen gegenwärtig ist; die Erlösungstat Christi 
| aber sei untrennbar von Christus, und durch jede Konsekration trete Christus in 
| eine neue Existenz und Erscheinung ein, mit ihm aber vor Gott jede seiner Taten, 
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mentale, mystische Begehung des einen. Durch sie wird das Kreuzes- 
opfer konkret gegenwärtig und kann seine erlösende Kraft entfalten, 
und zwar für die es eben feiernde Kirche oder Gemeinde®. Durch das 
Mysterium hat die Kirche die Möglichkeit, selbst zu opfern, ohne daß 
dem Opfer Christi dadurch etwas weggenommen wird. Denn die Kirche 
ist es, die das Mysterium immer wieder begeht (frequentat) und dadurch 
das Opfer Christi hinstellt, es von sich aus dem Vater darbietet. 
Sie opfert also wirklich, und doch ist es Christus, der in sacramento 
opfert. 

Das sacramentum der Messe zusammen mit den andern, aus ihr 
fließenden Sakramenten ist also der in der Kirche fortlebende Herr, die 
fortdauernde Erlösung. Durch das Mysterium fließen beständig die 
Quellen der Erlösung mitten im Garten der Kirche; es ist, wie die Kirche 
vom Kreuze sagt, der Lebensbaum mitten im Paradiese der Gnade, von 
dem die Gläubigen täglich die übernatürliches Leben spendende Frucht 
genießen. 

So enthüllt uns die Mysterienlehre den innersten Kern und Daseins- | 
grund aller christlichen Liturgie. Liturgie ist das Erlösungsmysterium 
Christi und der Kirche, gefeiert in Kraft des Herrn von der Sponsa 
Ecclesia, die dadurch mit ihm eins wird: nuptiae sponsae et agni. 

Im Lichte der Tradition erkennen wir nun noch klarer die im 
ersten Teil dieser Arbeit aufgeführten Anamnesetexte als den Ausdruck 
des Mysteriengedächtnisses. Deshalb steht das „Gedächtnis“ gleich 
nach den Einsetzungsworten, die das Mysterium einsetzten und formten, | 
ergänzt sie, deutet sie aus und leitet über zu dem aus ihr hervor- 
wachsenden Opfergedanken. 

Selten ist die wesentliche Verbindung der Liturgie mit dem Dogma ) 
so klar zu erkennen. Hier geht die Form wirklich aus dem Inhalt hervor. 


Doch erhebt sich noch ein Problem. Gibt nicht die Tradition so 
gut wie ausschlieBlich die Passion als Gegenstand des Gedachtnisses 
an? Die Liturgie aber nennt daneben Auferstehung, Himmelfahrt, 
Sitzen zur Rechten, Parusie zum Gerichte und noch mehr, ja auch die 
Geburt. Und ist die Messe nicht so deutlich in ihrem Ritus Leidens- 
gedachtnis? Die Liturgie aber umgibt das meSopter gerade mit dem 
Glanze freudiger Festfeier. 


d. h. Christus als der jene Taten Vollziehende. Wenn wir also Christus eine neue 
„Existenznummer“ durch die Konsekration gäben, ließen wir mit ihm alle Lebens- 
phasen Christi wieder ins Dasein treten. Unsere Intention aber beschränke die 
Gegenwartigsetzung auf den Tod des Herrn! Diese Konstruktion ist schon von 
M. ten Hompel, Das Opfer als Selbsthingabe und seine ideale Verwirklichung im 
Opfer Christi (1920) 213 widerlegt worden. Wenn ten Hompel aber dann die 
numerische Identität von Kreuzesopfer und Meßopfer überhaupt, also auch im 
Sinne der Tradition, ablehnt, so erklärt sich das aus der zu geringen Berücksichti- | 
gung der sakramentalen Idee. | 

® Deshalb auch die spezielle Applikation und die häufige Wiederholung. 
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Dazu ist zu sagen, daß die Liturgie immer die Passion erwähnt: 
alle anderen Herrentaten können fehlen, diese nicht. Andrerseits nennt 
die Tradition auch zuweilen die Auferstehung, ferner die Geburt. Dann 
ist nicht zu vergessen, daß passio für die Kirche zumal im Altertum den 
Sinn von Pascha hat, also Tod und Auferstehung, ja man kann geradezu 
sagen, die durch den Tod errungene Verklärung Christi bezeichnet. Sie 
ist nicht das „bittere Leiden“, sondern der Kreuzessieg des Herrn und 
damit die Erlösungstat, Opfer und Opferweihe zugleich. Jedes Opfer 
besteht ja aus zwei Elementen, dem aktiven, der Opferdarbietung, und 
dem passiven, der Opferannahme und Opferweihe. Die aktive Seite des 
Opfers Christi war erfüllt im Tode; die passive aber wurde vollendet in 
der Auferstehung, ja erst in der Himmelfahrt und im Thronen zur 
Rechten Gottes ‘; da erst wurde der am Kreuze Gestorbene unser Hoher- 
priester in Ewigkeit und fand die ewige Erlösung, wie es der Hebräer- 
brief so wunderbar ausführt. Die Passion allein hätte uns nicht erlöst; 
das Erlösungsmysterium war erst vollendet, als in Christus das mensch- 
| liche Fleisch zur Rechten des Vaters Platz nahm. Von dort aus sandte 
der verklärte Herr der Kirche sein Pneuma°; dorthin wird er sie bei 
| der zweiten Parusie sammeln. Erst dann ist die Erlösung bis ins letzte 
vollendet. Andrerseits ist die Menschwerdung nach der Schrift und 
Tradition die wesentliche Voraussetzung des Priestertums Christi; auch 
sie gehört zum Opfer Christi, insofern als sie dies Opfer erst ermög- 
lichte. Wenn also die Messe das reale Gedächtnis des Opfers Christi zur 
Erlösung der Menschen ist, so ist es in ihrem Wesen begründet, daß sie 
ein Gedächtnis all dieser Phasen des Heilswerkes des Herrn ist; alles 
aber unter dem Gesichtspunkte des Opfers, weshalb auch die Passion 
als die aktive Opferdarbringung im Mittelpunkte steht. Wenn also die 
Messe auch zunächst die Passion bedeutet und bewirkt, so sind doch 
jene andern Taten in ihr als dem Erlösungsopfer mitbedeutet 
und mitbewirkt. Christus ist wesentlich Erlöser; er kam in diese 
Welt, die Sünder zu erlösen. Die Messe ist Erlösungsmysterium. 
Die Erlösung verlangt zuerst das Sterben von dieser Welt der Sünde. 
Deshalb ist die Messe zunächst und in erster Linie Passionsmysterium. 
Nur diese Form ist dem Zustand der noch von der Sünde beherrschten 
oder gefährdeten Menschheit angemessen ”. Diese Menschheit muß noch 
mit dem Herrn der Sünde sterben. Ist sie aber mystisch gestorben, so 
lebt sie auch mit Christus für Gott; sie ist sakramental auferstanden. 
Deshalb muß die Messe auch das Sakrament der Auferstehung sein; 


7 Vgl. die trefflichen, durch viele Zeugnisse unterstützten Ausführungen de 
la Tailles, Myst. fid. 131 ff. 

Vgl. Beda, ebda 141. 

® Die Messe kann also nicht das dem Zustande der Kirche angepaßte himm- 
| lische Opfer sein; von einem himmlischen Opfer im eigentlichen Sinne kann man 
| auch nicht sprechen, da der Akt des Opfers Christi am Kreuze stattfand. Jedoch 
) dauert die Opferweihe, die Verklärung und das Besitzen des Opferzieles ewig fort. 
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sonst stande sie ja auch hinter der Taufe zuriick, die doch nur auf dies 
Mysterium vorbereitet und doch auch die Auferstehungsgnade zuwendet. 

Deshalb auch der freudige Charakter der Mebliturgie, ihre Be- 
gehung besonders am Sonntag, ihre Stellung als Höhepunkt aller Feste, 
besonders auch des Hochfestes Pascha. Aus dem Charakter der Messe 
als Erlösungsmysterium erklärt sich auch die Entfaltung des Christus- 
mysteriums im Kirchenjahr. Was Pascha, was jede Eucharistia an 
unausschöpfbarem Reichtum enthält, das legt das Kirchenjahr aus- 
einander, nimmt je einen Hauptgedanken aus dem sacramentum 
redemptionis heraus. So kann die Kirche mit vollem Recht an Weih- 
nachten jubeln Hodie Christus natus est, an Epiphanie Hodie caelesti 
sponso iuncta est Ecclesia und so fort. Es wäre bloßer Theaterschein, 
Phrase ohne Inhalt, wenn die Feste nicht den Gegenstand des Festes 
wirklich enthielten, wenn wir z. B. an Pascha nicht die Auferstehung 
im Sakramente real begingen. Wie könnten wir congeniti, commortui, 
conresuscitati, coascendentes, consedentes cum Christo sein, wenn nicht 
Christus in sakramentaler Realität geboren würde, stürbe, auf- | 
erstände, aufstiege in den Himmel, um zur Rechten des Vaters zu | 
sitzen? " Wie könnte sein Pneuma in uns wohnen, wie könnten wir 
seine Parusie erwarten, wenn das Mysterium uns dessen nicht Unter- 
pfand wäre? 

Die Liturgie ist also die berechtigte und notwendige Ergänzung der 
übrigen kirchlichen Tradition. Beide zusammen zeigen uns den wunder- 
baren Reichtum der einfachen Worte Christi: 


Tut dies zu meinem Gedächtnis. 


10 Vgl. Ephes. 2,5f. und die sakramentale, im Wesen des Christentums 
gegründete Ausdeutung dieser Stelle durch die Tradition. 


MISZELLEN 


Grundsätzliches für die Herausgabe alter Sakramentartexte. Zu den 
Desiderata der Liturgieiorschung gehört eine Neuausgabe des Cod. 85 der 
Kapitelsbibliothek zu Verona, des sog. Sacramentarium Leonianum, — 
wünschenswert nicht bloß deshalb, weil die letzte und bisher beste Edition 
von Feltoe (1896) längst vergriffen ist, sondern vor allem deswegen, weil uns 
heute ein wesentlicher Fortschritt über Feltoe hinaus erreichbar erscheint. 
Es war darum an sich nur zu begrüßen, daß ein Philologe der Paduaner 
Schule, Dr. Vittorio De Zanche, das Veroneser Sakramentar in einer neuen 
Bearbeitung vorzulegen versprach. 

Die Anzeige, in der De Zanche von dieser Absicht Mitteilung machte 
(De „sacramenlario Leoniano“ denuo edendo. Archiv. Latinit. Medii Aevi 1 
ı1924] 245—249), enthielt neben einer Rechtiertigung seines Unternehmens 
auch eine knappe Formulierung der von ihm in der Textgestaltung befolgten 
Grundsätze: „Hoc unum in animo fuit, ut ad fidem quam maximam Cod. 
Veronensem exhiberemus, ita tamen restitutum ad contextum sermonis, quod 
attinet, ut nemini eius lectio difficultatem facessat“ (248). Der Apparat sollte 
dreiteilig sein: im ersten wollte De Z. die urspriinglichen hs. Lesarten angeben, 
wenn im Text seiner Ausgabe eine Anderung vorgenommen wurde; der zweite 
sollte die variae lectiones der früheren Ausgaben registrieren; im dritten 
sollten die Paralleltexte nachgewiesen bzw. Erläuterungen gegeben werden. 
De Z. versprach bei der Textgestaltung den Kursusregeln und der Inter- 
punktion größte Aufmerksamkeit zuzuwenden. Beigegeben werden sollten 
ein Textglossar und vollständige Indices. De Z. wollte endlich die bei Feltoe 
noch fehlende Numerierung der Formeln einführen. 

Neuerdings nimmt K. Mohlberg O.S.B., der sich durch die Vorarbeiten 
für die von der Vatikanischen Bibliothek in Angriff genommene phototypische 
Ausgabe des Leonianum eine besondere Kompetenz erwerben konnte, in 
längeren Ausführungen (Grundsälzliches für die Herausgabe alter Sakramentar- 
Texte: Archiv. Latinit. Medii Aevi 2 [1925/6] 117—133) Stellung zu den von De Z. 
geäußerten Editionsgrundsätzen, die in ihren praktischen Auswirkungen an 
mehreren fertigen Bogen der neuen Ausgabe verfolgt werden konnten. Da M. 
den vorliegenden Einzelfall zum Anlaß genommen hat, die Frage, welchen 
Regeln der Herausgeber alter Sakramentartexte folgen soll, einmal prinzipiell zu 
klären, und da sein Aufsatz an praktischen Vorschlägen reich ist, verdient er 
aufmerksame Beachtung. Aus diesem Grunde möchte ich es auch bedauern, daß 
die — übrigens deutsch geschriebenen — Darlegungen Mohlbergs in eine in 
Paris erscheinenden Zeitschrift eingerückt werden mußten, die wenigstens den 
deutschen Liturgieforschern nicht leicht zugänglich zu sein pflegt. Ein Referat 
im Lit. Jb. dürfte schon deswegen dringend geboten sein. 

M. behandelt zuerst das Problem der Textgestaltung. „Wieweit 
darf der Hrsg. eines durch hohes Alter und durch seine Einmaligkeit geadelten 
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Textes dem Verstandnis der Benutzer entgegenkommen durch eine von der 
IIs. abweichende Textgestaltung?“ (119). Sicher zulässig und wünschenswert 
- so antwortet M., darin mit De Z. übereinstimmend — ist die Einschaltung 
einer guten Interpunktion. Für alles andere aber ist nach M. der Grundsatz 
zu wahren, daß an so alten Texten wie dem der Veroneser Hs. nichts geändert 
werden dürfe, da andernfalls, wenn nicht der Originaltext selbst, so doch der 
Wert der Hs. als Zeugin des Spätlateins leicht gefährdet werde. M. lehnt daher 
die von U. Chevalier und nun auch von De Z. befolgte Editionspraxis, die 
den Text von allen Versehen des Schreibers säubert und ihn dem Leser leicht 
verständlich zu machen sucht, ab. Anderseits ginge es nach M. zu weit, wenn 
alle und vor allem längere oder unbekannte Texte in diplomatischer Treue, 
also ohne Worttrennung und Satzzeichen, wiedergegeben würden, wie es ge- 
legentlich schon geschah. M. gibt der von der Bradshaw Society eingehaltenen 
Methode den Vorzug; hiernach wird nichts im Text zugelassen, was nicht über- 
liefert ist, die Worttrennung kommt überall zur Durchführung, Abkürzungen 
werden aufgelöst, schwierige Textstellen erhalten eine Erklärung in den Noten. 
M. macht folgende praktische Vorschläge: 1. Der Text soll nach Regeln, die 
auf internationale Geltung Anspruch erheben können, einheitlich interpungiert 
werden; über die etwaigen Satzzeichen der Ils. wäre in der Einleitung zu 
berichten. 2. Was in der Hs. getilgt ist, wird im Text weggelassen und nur in | 
der Note erwähnt; Versehen, die ungetilgt in der Hs. stehen, werden im Text 
mit abgedruckt, aber in eckige Klammern [ | eingeschlossen. 3. Was in der Hs. 
über der Zeile oder am Rande zugesetzt ist, wird in halbeckige Klammern | | ge- 
setzt. 4. Was durch Konjektur dem Text zugesetzt werden muß, kommt, wie 
üblich, in spitze Klammern ( ). 5. Für korrigierte Schreibfehler wird Schräg- 
druck empfohlen. 6. Für die in der Veroneser Hs. vorkommenden Doppel- | 
lesarten (dort gelegentlich zwischen zwei Punkten stehend) wird Einschluß in 
die mittelalterl. Zeichen |: :| vorgeschlagen. 7. Textlücken, die der Hrsg. kon- 
statiert, können durch Sternchen * * bezeichnet werden. Wo die Hs. selbst eine 
wahrnehmbare Lücke zeigt, sind Punkte ... angebracht. Ergänzungen der 
Textlücken sollen nicht leicht vorgenommen werden. 8. Verdorbene und nicht 
geheilte Stellen markiert ein Kreuz +. 

Durch diese Vorschläge will M. erreichen, daß die Ausgaben einen dem 
Original sehr nahen, dabei klaren und durch Exponenten nicht verunstalteten 
Text präsentieren. Demselben Ziele dienen einige weitere Vorschläge, die M. 
hier beifügt: Jede Formel ist zu numerieren, und zwar am äußeren Rande, 
mit arabischen Ziffern in Fettdruck (die Frage, ob die Formeln von Anfang 
bis zu Ende durchgezählt werden sollen, oder ob mit jedem Formular eine 
neue Zählung zu beginnen hat, läßt M. offen). Für die Zählung der Formulare 
soll die Numerierung der Hs. selbst, wenn vorhanden, beibehalten werden; die 
Zahl der Hauptgruppe möchte M. in Korpus auf den äußeren Rand gesetzt 
haben, die Zahl der Untergruppe hingegen innerhalb des Textfeldes über den | 
Zeilenanfang. Am äußeren Rande wären außerdem noch die Seitenzahlen der 
älteren Ausgaben des betr. Sakramentars anzubringen. Den inneren Rand 
möchte M. einzig für die Zeilenzählung freigehalten wissen; er schlägt Dreier- 
zählung vor. 

Im zweiten Teile seiner Ausführungen behandelt M. den Apparat. Die | 
abweichenden Lesungen früherer Herausgeber zu buchen, wie De Z. tut, hält M. | 
für zwecklos. Das unbedingt Nötige darüber könne in der Einleitung, vielleicht 
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| in einem übersichtlichen Schema, mitgeteilt werden. So kommt für M. der 
erste Apparat De Z.s in Wegfall. Er fordert hingegen als ersten einen text- 
kritischen Apparat, über den nichts weiter zu sagen ist, sodann einen zweiten 
Apparat, der die Parallelen zitiert. Hier erhebt sich zunächst die Frage, was 
zitiert werden muß. M. steht auf dem Standpunkte, daß nur die Typen in je 
einem Hauptvertreter zu Worte kommen sollen. Nebenzeugen vom gleichen 
Typ könnten höchstens in Klammern mitgeführt werden. Im Falle des Vero- 
neser Sakramentars wären also etwa heranzuziehen: 1. das S. Gelasianum in 
3 Büchern nach Wilson (in Klammern Seitenzahl Muratoris); 2. ein und nur 
ein Vertreter des Gelasianum saec. VIII (je nach den Umständen der Sangall. 
Mohlbergs oder das S. von Angouléme oder das S. Phillips); 3. das Grego- 

| rianum; für den ersten Teil nach Lietzmann, für den alkvinischen Nachtrag 
nach Wilson (ein Vertreter des Menardschen Typus und das S. von Padua 

| kämen bloß in Frage, wenn sie nur ihnen eigene Parallelen zu stellen ver- 
mögen); 4. gegebenenfalls die gallikanischen und mozarabischen Texte; 5. die 
Fragmente, wenn sie sich nicht mit schon vertretenen Gruppen decken; 6. die 
Vertreter der ambrosianischen Sakramentargruppen. 

Wie soll zitiert werden? M. fordert eine kurze, klare, übersichtliche und 
| vollständige Zitationsweise, die Aussicht hat, allgemeine Gültigkeit zu erlangen. 
| Am System De Z.s tadelt M. die Breite; De Z. zitiert z. B. „Greg. (Wils. 106, 
Mur. II, 125)“. M. legt selbst ein im Anschluß an die Siglen der Bibelhss. er- 
dachtes System vor. Hliernach sollen zur Bezeichnung der römischen Sakra- 
mentare lateinische Majuskeln, zur Bezeichnung der nichtrömischen Fraktur- 
majuskeln verwendet werden. Die Einzelvertreter der Sakramentarfamilien 
werden durch Beifügung kleiner lateinischer Majuskeln gekennzeichnet, wenn 
es sich um ältere Texte handelt; einfache Minuskel tritt ein, wenn spätere Re- 
daktionen oder Editionen in Frage kommen. Nach diesen Grundregeln stellt 
M. folgende Zeichengruppen zusammen: 


| 1. Gelasianische Sakramentare (Ge): 
Gev Cod. Vat. Reg. 316 (ed. Wilson). 


Ges Sangall. 348 (ed. Mohlberg). 

GeB Berolin. Phillips 1667. 

Gea Paris 816, „Angoul&me“ (ed. Cagin). 
| Ges Paris 12048, „Gellone“. 


| 2. Gregorianische Sakramentare (Gr): 
Gre Cod. Pad. D47 (ed. Mohlberg). 


Grc Cameracensis 159 (ed. Lietzmann). 
Gro Ottobonian. 313 (ed. Lietzmann). 
GrR Regin. 337 (ed. Wilson). 

Gra Append. Alcuini (ed. Wilson). 


3. Missale Francorum (F): 

?F Cod. Vat. Reg. 257. 
4. Ambrosianische Stücke (A): 

Aa Cod. Bibl. Ambros. A 24 bis p. inf. 

AB Bergam. (ed. Cagin). 

Ap Miss. Ambros. (ed. Puteobonelli). 
) At Miss. Ambros. (ed. typica 1902). 
| Ap Pontif. Ambros. (ed. Magistretti). 
| Am Manuale Ambros. (ed. Magistretti). 


208 Miszellen. 


5. Gallikanische Sticke (G): 
56 Miss. Gothicum (ed. Bannister). 


Gv Gallic. Vetus (ed. Muratori). 
GB von Bobbio (ed. Lowe). 
IGE Francorum; vgl. oben unter 3. 


6. Mozarabische Stücke (M): 

Wo Lib. Ordinum (ed. Ferotin). 

us Sacramentorum (ed. Ferotin). 
7. Keltische Stücke (@): 

@s Stowe Missal (ed. Warner). 

@ı Irish Missal (ed. Warren). 

Für die Fragmente der verschiedenen Familien empfiehlt M. Bezeichnung 
mit dem Namen des Herausgebers. Die Seiten oder Formelnummern sollen 
der Sigla als Exponenten beigesetzt werden. 

Im dritten Teil seines Aufsatzes behandelt M. die Einleitung. Sie 
soll nach ihm u. a. enthalten eine Übersicht über die fortdauernde Gültigkeit 
der Formeln des Sakramentars bis zum heutigen Miss. Rom. und Ambros., 
ferner Übersichten über Sprache, Syntax, Prosodie, Schreibeigentümlichkeiten, 
einen Bericht über die früheren Ausgaben, eine schematische Darstellung der 
Abweichungen der früheren Ausgaben von der Hs., endlich eine Untersuchung 
über die Zeichen und Randeinträge der Hs., die, wie M. am Beispiel des Vero- 
neser Sakramentars klar macht, für die Erkenntnis des liturgiegeschichtlichen 
Charakters von Bedeutung sein können. 

Sehr dankenswert ist, daß M. sich nicht mit theoretischen Auseinander- 
setzungen begnügt hat, sondern am Schlusse seiner Ausführungen neben eine 
Textseite der von De Zanche begonnenen Ausgabe dieselbe Seite in seiner 
eigenen Bearbeitung setzt. Kein Zweifel, daß M.s Probe gegenüber der aus 
De Z. entnommenen einen Fortschritt bedeutet (De Z. hat denn auch, wie ich 
erfahre, von der Weiterführung seiner Edition abgesehen und eine revidierte 
Ausgabe in Aussicht gestellt). Die größere Genauigkeit der paläographischen 
Lesung verrät sofort den geübten und exakten Handschriftenforscher. Der 
Text wird bei M. nicht durch Exponenten verunziert. Man sieht sofort, was 
und in gewissem Sinne sogar wie etwas im Original steht, und was nicht 
darin steht. Der Apparat ist wesentlich einfacher und übersichtlicher. — 
Einige kleine Bedenken regen sich freilich auch sofort. So scheint es mir 
kein glücklicher Gedanke M.s zu sein, wenn er die Seiten oder Nummern der 
Paralleltexte im 2. Apparat durch Exponenten angibt; Reihen wie die zur 
Formel 385 — ,,Ge $173, 1484 (1%, 1656, B34, %) Gr P97, 751, 80 002, 1, 28, 5, 178, 1, 
(22, 24, 129) (Ret, 3, 10) A (219) — sind drucktechnisch schwer zu 
bewältigen, lassen die doch angestrebte Übersichtlichkeit sehr vermissen und 
ermüden das Auge. Warum soll die Ziffer nicht in voller Größe auf die Linie 
gesetzt werden? Weiter finde ich es unzweckmäfßig, daß die in der Hs. selbst 
stehende Formularnummer ,,X VII“ in einer Reihe mit der vom Herausgeber 
zugesetzten Formelzählung am äußeren Rande untergebracht ist. Richtiger 
wäre m. E., daß das, was in der Hs. steht, auch innerhalb des Textfeldes seinen 
Platz hat. 

Es wäre zu begrüßen, wenn die Vorschläge Mohlbergs allerseits die ver- 
diente Beachtung fänden und reiflich erwogen würden. Es gilt, die gewonnenen 
Erfahrungen zu sammeln, um daraus feste, allgemein anerkannte Regeln der 
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Editionstechnik abzuleiten. Unsere Sakramentarausgaben könnten dadurch 
an Güte und — was ein nicht zu unterschätzender Vorteil wäre — auch an 
Einheitlichkeit gewinnen. Theodor Klauser (Rom). 


H. Lietzmann, Messe und Herrenmahl. Eine Studie zur Geschichte der 
Liturgie (Arbeiten zur Kirchengesch. hg. von K. Holl u. H. Lietzmann Heit 8. 
Bonn 1926). Das Buch hat sich die große Aufgabe gestellt, das gesamte litur- 
gische Material des christlichen Altertums auf dem Gebiete der Meßliturgie 
zum großen Teile auszuwerten, durch Vergleichung auf einige Urtypen zurück- 
zuführen und dadurch bis zu der Urliturgie vorzustoßen. Wegen dieser um- 
fassenden Problemstellung besprechen wir es hier in den Miszellen. Es wird 
jedoch von verschiedenen Seiten her beleuchtet werden müssen. Unsere Auf- 
gabe hier kann es nur sein, den Inhalt anzugeben und auf die unsichern Stellen 
der Linienführung, die das Buch trotz seiner nüchternen, klaren Methode zeigt, 
kurz hinzuweisen. Beim Lesen des Werkes kommt es einem zum Bewußtsein, 
daß in liturgischen Fragen eine kritische Betrachtung der bloßen Texte nicht 
genügt, daß hier viel mehr noch als bei literarischen Werken der hinter dem 
Worte stehende geistige Inhalt berücksichtigt werden muß; jene allein, bloß 
philologisch-historisch betrachtet, geben so wenig einen lebenden Leib, wie die 
Glieder des Körpers, säuberlich seziert, ohne den „Geist, der sich den Körper 
baut“. Aus der Eigenart des die Liturgie schaflenden Geistes aber, der nicht so 
sehr der bewußte Wille des Einzelnen als das Pneuma der kirchlichen Gemein- 
schaft ist, geht auch hervor, daß der Ausdruck der Gedanken in der Liturgie 
ganz eigene Wege geht. Betrachtet man z. B. die sogen. Anamnese, die wir 
oben S. 1131. untersucht haben, so erkennt man, daß die bloßen Texte als 
solche einen nie zur Erkenntnis ihres Wesens geführt hätten; daß ferner der 
bei der ersten Liturgieschöpfung klar erkannte Sinn der Worte später oft nur 
noch halb oder ganz unverstanden weiter tradiert wird und doch sein Leben 
bewahrt. 

$ 1 gibt einen guten Überblick über die Quellen. $ 2 behandelt die 
Einsetzungserzählung, das „Kernstück der Abendmahlsliturgie” 
(S. 24). Manche Erscheinungen nötigen zu der Frage: Ist sie das wirklich? 
In mehreren ostsyr. Lit. fehlt sie doch (trotz L. S. 33—35, vgl. 148) oder 
ist nur eben angedeutet. Letzteren Fall bezeichnet L. als „sekundäre Formu- 
lierung“, jedoch ohne durchschlagenden Beweis. — Pers. nennt nicht nur 
die Stunde der Verherrlichung, sondern auch das tempus crucis. — Die 
Analyse der Texte ist sehr lehrreich und zeigt, wie die Lit. auf deren 
Formulierung einwirkte und erst später eine Angleichung an die bib- 
lischen Texte stattfand. L. unterscheidet einen syr.-byz. und ägypt. Typ; 
letzterer ist strenger biblisch. Der röm. erscheint als durch die syr.-äg. Lit. 
beeinflußt. Streng biblisch ist der mozarabische. $ 3: Die Anamnese 
schließt sich logisch an den (paulin.) Schluß der Einsetzungsworte an, früh 
ergänzt durch die A. der Auferstehung. Die Aufzählung der Heilstatsachen 
zeigt Parallelen mit den oriental. Taufbekenntnissen. L. analysiert die Texte. 
Im nestor. Ritus erscheint die A. als ein „unverstandenes Rudiment“ (54). 
Serap. ist ohne A., oder vielmehr ersetzt sie durch 16 önoiona tod Havdıov moı- 
oövres. Der Papyr. von Dér-Balyzeh hat ebenfalls nicht die Form weurnuévor, 
sondern erfüllt gleich den Auftrag: rdv dévardéy cov zarayy&ikouev. Ebenso be- 
ginnt Mark. mit To» #dvarov, ist aber schon von syr.-byz. Lit. beeinflußt. 
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Hippolyt ist Grundlage des syr. Typs. De Sacr. erweitert diese Formel unter 
syr. Einfluß. Noch stärker ist fremder Einfluß (bes. von Mark.) bei Rom. (und 
Ambros.). Die gallikan. Lit. hat selten A., in verschiedenen Typen; das 
Empfinden dafür ist nicht mehr lebendig. Auf hohes Alter scheint es hinzu- 
weisen, daß stets nur die passio Gegenstand der A. ist. Ein Absterben der A. 
zeigt auch die mozarab. Lit. $ 4 Epiklese = „Herabsendung des Hl. Geistes 
auf Brot und Wein“. Hier wäre wohl genauer zu definieren und zwischen 
Epiklese und „Epiklese“ (s. Jb. 4 S. 16911.) zu scheiden. Daß die „Epiklese” 
später eingefügt wurde, läßt sich an den Texten noch beobachten. L. selbst 
macht bei CAp. darauf aufmerksam, daß Gedanke a wie ein Fremdkörper 
erscheint; sind nicht eher 1—3 Fremdkörper? Bas. verbindet alte und neue 
Formen: éAdeiv 16 avedud 00v...Ep’ iuds xaiéaita ngoxeiueva radıra 
nal evhoyjoat nal ayıdoaı nal dvadeifaı, tov udv utd, dé ndvras 
Eu Tod Evög dotov ... wetéyovtas éEvdaat GAAHAots els Evög nveduarog ayiov zoıwovlav 
schließt sich an die erste Form weit besser an. Auch hier ist die ,,E.“ ein- 
geschoben Chrys. zeigt die ausgeprägte ,,E.“; ép’ judg ist älterer Rest. Ähnlich 
Jak. Bei Nestor. fehlt Zv« zovjon. Pers. hat sie. — Die ägypt. Lit. hat eine 
(erste) E. vor den Einsetzungsworten im engen Anschluß an das Sanctus: 
IIinons Eotiv 6 odgavog... tiv Hvolav radımv tig ajg dvvduews nai tips 
ans hier wohl eher das uera/au der dvola an der göttl. 
öövanıs, nicht den „Genuß“ der Kommunizierenden wie Serap. 14,2 und 17,2 
Funk). Pap. hat aAjewoov Huds, dann aber die „E.“. Mark. ist Ser. analog. 
Eigentümliche und ursprünglich einzige äg. E. ist also die vor den Einsetzungs- 
worten stehende, mit 2/#jewcor beginnende. Die nach den Eins. stehende E. 
in Ag. ist syr.-byz. Einwirkung (jedoch Logos herabgerufen; zu S. 77 A. 1: 
Justin bezeugt keine Logosep.). Im Pap. ist die Stelle der 2. Ep. zerstört; hatte 
sie wohl überhaupt eine 2., da ja schon die 1. die syr. Form zeigt? Mark. ist 
vollkommene Parallele zu Jak. Hipp. hat (nach den Einsetzungsw.) mittas 
spiritum s. in oblationem s. ecclesiae, in unum congregans des omnibus qui 
percipiunt sanclis in repletionem sp. s...., also nicht die Wandlungsbitte. 
(Auffallend erscheint hier die Parallele mit Bas., wenn man die „E.“ aus Bas. 
wieder wegnimmt; jedoch hat Bas. ég’ „uäs mehr.) $ 5 bespricht die von L. 
sog. Opfergebete, die nach ihm mit der Ep. (wie er sie auffaßt) in engem 
Zusammenhang stehen. L. glaubt, daß in den ersten 3 Jh. 1. die Gebete, 
2. Brot und Wein, 3. die hl. Handlung am Altare „als Analogon des Todes- 
opfers Christi“, als Opfer gegolten hätten. Jedoch trifft doch nur der 3. Fall 
zu. Gewiß galten die Gebete als Opfer; jedoch ist nur das Eucharistiegebet, 
natürlich zusammen mit der durch es bewirkten Handlung, das Opfer im 
eigentlichen Sinne (vgl. auch Jb. 4 S. 37ff.). Brot und Wein sind nie eigent- 
liche Opfergaben, weil materiell (vgl. auch Jb. 3 Nr. 211); ihre Oblation wird | 
nur allmählich als Antizipation und Symbol des einzigen eucharisti- 
schen Opfers ausgestaltet. Das Gebet „Blicke freundlich auf diese Gaben usw.“ 
(S. 82) bezieht sich auf die eucharistischen Gaben. Als die Darbringung 
des Brotes und Weines von (antizipierenden) Gebeten umgeben wurde, ergab 
es sich leicht, daß man Teile der Eucharistia benutzte und weiter ausführte 
(vgl. dazu A. Baumstark, Le liturgie orientali e le preghiere «Supra quae» e 
«Supplices» del canone romano. Studi liturgici fase. V Grottaferrata 1913). 
L. selbst stellt S. 84 „Entlehnungen aus dem Formenschatz der Epiklese“ 
fest. — Nahe verwandt mit diesem Gedankenkreis sind die Räucherungs- 
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gebete (S. 88ff.), die L. besonders wegen des Bildes vom Emporgetragen- 
werden auf den himmlischen Altar für ursprüngliche Schöpfungen hält; denn 
nur der Weihrauch walle zur himmlischen Wohnung empor. Jedoch ist es 
ein uralter, schon im Hebr. vorkommender Gedanke, daß das Opfer Christi 
zu Gott gelange; der Weihrauch ist nur (späteres) Bild davon; und es steht 
nichts dem entgegen, daß man Opfergebete für die Weihrauchgebete ver- 
wandte, da der Weihrauch die Opferidee illustrierte. So werden noch 
in der jetzigen röm. Messe Brot und Wein beim Offertorium inzensiert, wobei 
gesprochen wird: Incensum istud a te benedicltum ascendat ad te Domine eqs. 
Gebet, Weihrauch, Opfergaben (antizipiert) geben eine Melodie. Dieser ent- 
spricht es, wenn in Mark. (S. 91 ff.) bei dem Opfergebet geräuchert wird; es 
ist eine spätere Illustration, nicht eine „Übertragung der Weihrauchbitte in 
das Opfergebet“ usw. Wie sehr die Duft- und Weihrauchidee zum bloßen 
Bilde wurde, sieht man an dem jetzigen röm. Offertoriumsgebet über dem 
Kelch: Offerimus tibi D. calicem ... deprecantes ... ut in conspectu divinae 
maiestatis tuae ... cum odore suavilatis ascendat (vgl. auch S. 95 oben; 101). 
Das altare in caelis des Irenaios IV 18,6 ist Zielpunkt der Gebete, nicht des 
Weihrauchs. $ 6 Die gallikan. Epiklese hat drei Typen, von denen nur 
eine Verwandtschaft mit der orientalischen E. zeigt. Mone IV p. 23 (S. 91.) 
könnte man wohl auch als ältere Form, nicht als „Auflösung der klaren 
Epiklesevorstellung“ auffassen; L. selbst vergleicht die röm. Taufwasser- 
epiklese: Descendat...uirtus spiritus tui eqs. Der 2. Typ bittet zuerst um 
Segnung der Opfergaben und dann um Aussendung des Geistes auf sie; 
L. stellt ihn mit der altäg. Formel Mark. zusammen. — Oder nur um benedicere 
et sanctificare (letzteres zuweilen im Namen der Trinität). Das ist aber doch 
keine „Epiklese“ mehr; also ist auch das röm. Quam oblationem keine. Der 
3. Typ enthält die Bitte um freundliches Anblicken der Opfergabe, „der sich 
echte (?) Epiklesengedanken gelegentlich [!] anschließen“. Ganz Ähnliches 
gilt von der mozarab. Lit. L. faßt zusammen, daß die gallikan. Epikl. „nur 
noch formelhaft fortgeführt, nicht mehr in der ursprünglichen Bedeutung 
lebendig empfunden wird“. Die Texte scheinen mir eher das Jb. 4 S. 1771. 
und schon von E. Bishop und Dom A. Wilmart Gesagte zu bestätigen, daß 
nämlich die gallik. E. überhaupt erst spät unter oriental. Einfluß sich zeigt 
und daß die andern Texte sich aus dem Ideenkreise der urchristlichen eigent- 
lichen E. erklären. Wo die „E.“ einwirkt, ist sie oft nicht mehr recht ver- 
standen. Die „unpersönliche Kraft“ (L. S. 100) ist gerade das Pneuma, die 
övvauıs der urchristl. E., die edjoyia. S. 102 ein Text, in dem sogar der spiritus 
erst durch eliam an die plenitudo diuinilalis angeschlossen wird. Der angelus 
(S. 103) ist persönliche Darstellung dieser uirlus; es kann auch Christus, 
Verbum, pater, deus, dominus eintreten; oder es ist vom adesse Christi, der 
praesentia uirtutis die Rede. All diese Rudimente sind verschiedene Formungen 
der alten Epiklese. $ 7: Offertoriumsgebete. In der gallik. und 
mozarab. Lit. findet L. ein allmähliches Verblassen der „klaren, liturgisch voll 
empfundenen, alten Oflertoriumsvorstellung als des Sachopfers der Gemeinde, 
und die Vermischung mit den aus der Epiklese und der Vorstellungsreihe des 
) sakramentalen Opfers stammenden Gedankenkreisen“ (S. 116). Ist aber die 
Unklarheit der Texte nicht eher daraus zu erklären, daß die ursprünglich 
unter Schweigen geschehende Oblation allmählich mit Gedanken aus dem 
Kanon umkleidet wurde? $ 8 prüft 5 verschiedene Gebetsteile des röm. 
14 * 
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Kanons auf ihren Epiklesencharakter. Im Te igitur findet L. die gallik. 
_ Epiklese: Bitte um Annahme und Segnung des Opfers. Diese E. ist aber keine; 
L. selbst nennt sie ein ursprüngliches Ollertorium. Quam oblat. soll eine E. 
des oben ($ 5) genannten 2. Typs sein; jedoch ist von einer Einwirkung des 
Geistes doch gar keine Rede (bes. nicht in der ursprünglichen Form: quae 
est...). Es ist ein Opfergebet; ebenso wie Hance igitur; ferner: Supra quae. 
Supplices te rogamus betrachtet L. als E. Ursprünglich sei es bis maiestatis 
tuae ein Weihrauchgebet gewesen; s. dazu oben. Das Ganze erscheint uns 
als ein echtes Opfergebet mit dem uralten Abschluß, der zur Kommunion 
überleitet. De Sacr. IV 21 hat Fac nobis eqs., d. h. eine Bitte um Annahme 
(der Text Serap. ist ein reines Opfergebet: ooi yao zooonveyzauev xti.). Auch 
L. findet hier eine zu einer Art Offertoriumsgebet gewordene Epikl. 
De Sacr. IV 27 betrachtet er als eine sekundäre Form des in Rom als Supra 
quae rein erhaltenen alten Offertoriums; man könnte es aber auch als die 
ursprüngliche Form betrachten, die in Rom zu dem doppelten Opiergebet 
Supra quae und Supplices erweitert worden ist. Zusammenfassend sagt L., 
„daß der röm. Kanon...keine echte Epiklese der oriental. Form besitzt: daß 
er aber ganz in den Bahnen der gallikanischen Entwicklung alte, in der 
Richtung auf die Epiklese weitergebildete Oflertoriumsgebete besitzt. Vor allem 
das Te igilur und das Supplices vertreten deutlich die liturg. ‚Intention‘ der Ep.: 
sie flehen den hl. Geist auf das Opier herab“. M. E. sind es Opfer gebete; 
eine Epiklese besaß die röm. Lit. nur in der altchristlichen Form; s. Jb. 4 
S. 1751. $ 9 Das Eucharistiegebet (im engeren Sinne! Etwa = Prä- 
fation). Analyse von CAp VIII 12. Der Teil bis zum Sanctus beruht auf jüd. 
Gebeten; die eigentl. christl. Eucharistia kommt nach dem Sanctus. L. be- 
handelt hier auch die folgenden Teile des Kanons. Das edyaoiotijompuer des 
Anfangs wird durch zöyaoıroöuer $ 35 wieder aufgenommen, und es wird 
das in den Einsetzungsw. enthaltene „Gebot des Herrn“ erfüllt; auf dies weist 
auch die Anamnese. „Dann folgt das Neue und Überraschende: ‚bringen wir 
dir...dar‘“, das L. zunächst unverständlich erscheint, da demnach die Ein- 
setzungsworte den Befehl zum Opfern enthalten sollen. Nun steht aber zoivvr 
zunächst bei weurynuévoe und nur indirekt bei 000p£oouev. Zum Verständnis des 
Zusammenhangs genügt nach L. der Hinweis, daß dem Redaktor der CAp. 
die Meßfeier ebenso Opferhandlung wie Erfüllung des Einsetzungsbefehls ist. Im 
Lichte der oben S. 113 fl. geschilderten altchristl. Auffassung von der Anamnese 
erkennt man aber schnell deren wesenhafte Verbindung mit der Opfer- 
idee. Der Dank für das ieoareveıw schließt sich also hier sehr gut an, „unter- 
bricht“ nicht, ist übrigens wohl schon bei Justin I Ap. 65 öz2e rod xarngiodi- 
vac todrwr (vgl. CAp. huds Evanıöv oov nal iegaredery) angedeutet. 
Wiederum schließt sich gut an die Bitte um Annahme; dann tritt „über- 
raschend“, wie L. mit Recht sagt, die „Epiklese“ ein; es folgt die Bitte um die 
Früchte des Opfermahls. — Bas. hat vor dem Sanctus einen Preis der Trias; 
dann erst folgt die Schöpfung des Menschen und seine Heilsgeschichte mit 
einer Christologie. Chrys. faßt das Heilswerk in ganz wenige Worte 
zusammen, hat im übrigen den Rahmen von Bas. Die liturg. Angaben in den 
Werken des Chrys. scheinen einen Text vorauszusetzen, der zwischen 
CAp. und Bas. liegt. Jak. hat vor dem Sanctus Anrede an Gott, nachher 
das Lob der Trias und die Heilsgeschichte, also eine (kürzere) Darlegung 
des ganzen Inhaltes von Bas. Ob aber diese Ähnlichkeiten (auch die wörtl. 
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Parallelen) genügen, Abhängigkeit von Bas. festzustellen, scheint mir sehr 
zweifelhaft. Es handelt sich eher um verschiedene Ausfüllungen desselben 
Schemas. Kyrillos v. Jerus. bezeugt um 350 einen Vor-Sanctus-teil, der Jak. 
entspricht (dvvauec heißt: potentiell, gewissermaßen, bezeugt keinen Diakonsruf). 
Es scheint mir aber zu viel gesagt, wenn L. darin „die Gewähr“ findet, „daß 
im J. 350 die von CAp. über Bas. zu Jak. laufende Entwicklung bereits im 
wesentlichen vollendet war“. — Nestor. erscheint als „spätes und über- 
arbeitetes Mosaik“. Ähnlich ist Pers. ein späteres Denkmal. Der syr. Typ 
der Praefatio charakterisiert sich nach L. durch die Unsicherheit der 
Stellung des Sanctus und die zentrale Stellung der Heilsgeschichte. — 
Agypt Lit.Serap.: Nach der Einleitung Preis Gottes (Gnosis stark be- 
tont, Anklänge an hermet. Texte), Bitte um den Geist, Überleitung zu dem 
geistl. Hymnos des Sanctus,in dem nach L. das „Aussprechen der Mysterien“, 
das „geistl. Opfer“ besteht. Doch wohl eher in dem ganzen Meßkanon (vgl. 
Jb. 4 S. 37 fl)! Der Papyr. hat nur die Überleitung und das Sanctus erhalten: 
Mark. hat Dank für Schöpfung und Erlösung; durch Christus wird dies Opfer 
dargebracht; folgt Fürbitte (als Einlage) und Sanctus. L. findet hier wie auch 
schon bei Serap. starken syr. Einfluß. — Könnte man nicht annehmen, daß 
Serap. durch seine „gnostische“ Eucharistia eine Sonderstellung einnimmt 
und Mark. durch die Soteriologie zum altchristl. Schema gehört? — Abend- 
land. Hippol. hat rein christolog. Bericht, der in die Einsetzungsworte 
übergeht. Die Anamnese nennt Tod und Auferstehung, was L. vielleicht mit 
Recht als die ältere Form bezeichnet. Jedoch kann man wohl nicht sagen, 
daß die ausgedehntere Anamnese der CAp. (usw.) unklar sei. Die Erwähnung 
der Parusie geht nicht aus I Kor. 11,26 hervor, wo ja gerade die A. mit der 
Parusie aufhören soll („bis er kommt“), sondern daraus, daß die Parusie 
Abschluß des Heilswerkes ist. — Es folgen die Opfergedanken und die Bitte 
um den Geist, damit alle Kommunikanten mit dem Geiste erfüllt werden. Das 
Fehlen des Sanctus ist L. nicht auffällig, da es auch in den Weiheriten fehle; 
Grund ist das Fehlen der jüd. Bestandteile der Eucharistia. L. zieht daraus den 
Schluß, „daß uns bei Hipp. noch der ältere, rein christliche Typ des Eucharistie- 
gebetes erhalten ist“. Das hellenist.-jüd. Gotteslob gehöre nicht zum ursprüng- 
lichen Bestand der Abendmahlsliturgie. — Wie kommt es aber, daß Justin 
(und schon Clemens Rom.) es bezeugt (vgl. meine Darlegung im Katholik 1914 
I 420 11.); und hätte die christl. Kirche noch im 3./4. Jh. jüd. Gebete in ihre 
Eucharistia übernommen? Hipp. kann also wohl eine Kürzung sein, wie ja 
gerade auf liturg. Gebiete die kürzeren Formen keineswegs von vornherein die 
älteren sind. Bei Hipp. wird man sich außerdem hüten müssen, seine Lit. ohne 
weiteres mit der röm. des beginnenden 3. Jh. gleichzusetzen. — In der 
gallikan. Lit. finden sich seltene Reste des alten „oriental.“ Typs, noch 
seltener sind sie in der mozarab. und ambros. „In den röm. Sakramentarien 
ist die abendländ. Schematisierung der Praefationen noch viel stärker wirk- 
sam...“ Die Normalpraef. ist nur noch Schale ohne Kern. § 10 glaubt zwei 
Urgestalten der Lit. feststellen zu können: die hippolyt.-röm. und 
die ägypt. (bei dieser steht Serap. im Vordergrund), von denen aus er sich 
in die Lit. der ersten 2 Jh. und die der Apostel zurücktasten will. Wir haben 
oben schon angedeutet, daß diese Feststellung uns keineswegs als sicher 
erscheint, daß Ser. vielmehr eine gesonderte Ausgestaltung des _ altchristl. 
Typs sein kann; auch Hipp. scheint mir kein reiner Vertreter der altröm. 
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Form. Dieser $ untersucht nochmals den Gedankengang bei Hipp. Dieser 
ist wohl strafler, erscheint mir aber übermäßig konzentriert, was keineswegs 
Beweis größerer Ursprünglichkeit gegenüber CAp. ist, sondern eher zeigt, daß 
man aus einer ausgedehnteren Form das unumgänglich Notwendige (vielleicht 
nur als Schema) herauszog. L. findet einen „Bruch im Ganzen“ und zwei für 
sich stehende Teile. Der 1. ist Dank für das Heil durch Jesu Leiden und Auf- 
erstehung; im Zusammenhang mit diesem stiftete Jesus das Herrenmahl als 
sein Gedächtnis. — Daran schließt sich das Tun, das ganz vom Opferbegrill 
beherrscht ist; Brot und Wein sind die Opfergaben. „Zwischen dem Opfer 
der Gemeinde und der Stiftungserzählung besteht kein inhaltlicher Zusammen- 
hang.“ Das ist aber nur dann richtig, wenn man die Worte zo00pE£gouev 
got t)v dorov xal rö xoriovov ohne Rücksicht auf den Zusammenhang und die 
altchristl. Tradition, die kein materielles Opfer kennt, buchstäblich 
nimmt. „Brot“ und „Wein“ sind aber hier im Sinne der unmittelbar voraus- 
gehenden Einsetzungsworte zu nehmen, wonach Brot der „gebrochene Leib“, 
Wein das „vergossene Blut“ ist; wenn die Gemeinde dieses Brot und 
diesen Wein darbringt, so stellt sie das Opfer Christi wieder hin, was in 
der Anamnese ausgedrückt ist; man vgl. übrigens bei Hipp. einige Seiten später 
(p. 112 Hauler): episcopus gratias agat (= er eucharistiere) panem quidem in 
exemplum quod dieit Graecus antilypum corporis Christi; calicem uino 
mixtum propter antilypum quod dicit Graecus similitudinem sanguinis 
quod efjusum est pro omnibus, qui eqs., was also griechisch etwa so 
lauten würde: 6 £. eöyapıoreirw tov dotov eig dvtitvmov tod owuarog XAgıorod, 
to nenpaudvov rorhoıov eis (oder 1d?) duolwua tod aluarog tod Euneyvulvov 
onbo rar nıorevodrrov ... Diese Worte zeigen, daß eine Veränderung an Brot und 
Wein vor sich geht. Das Herabsenden des Pneumas in oblationem s. 
ecclesiae muß doch auch irgendetwas an den Elementen bewirken; sonst 
könnte auch nicht, wie L. selbst sagt, durch deren Genuß das Pneuma die 
Gemeinde ergreifen. Von einem „Bruch“, einem Gegensatz zwischen Ein- 
setzungsworten und Opfergedanken kann also keine Rede sein. Der Opfer- 
gedanke hinge ohne die Einsetzungsw. und die Anamnese ganz in der Luft. 
Das geopferte Brot ist geradezu die konkrete Anamnese (das Antitypon.). — 
L. findet beide von ihm angenommenen Elemente dieser Lit. bei Paulus: Ein- 
setzung und Anamnese erinnern wörtlich an I Kor. 11,23—27, die christolog. 
Sätze der Präfation stark an ähnliche Stellen bei Paulus; jedoch fehlt der 
schlüssige Beweis, daß die paulin. Eucharistia christologischen Inhalt hatte. 
Ebenso findet L. den Vorstellungskreis des Opfers in I Kor. 10. Trotz des 
angebl. Bruches stammen also beide Teile aus paulin. Gedankenwelt, woraus 
l.. schließen zu können glaubt, daß der hippol. Typ aus den paulin. Gemeinden 
stammt. — Was versteht nun Hipp., fragt L. weiter, genauer unter „etwas 
opfern“? Er antwortet: Man opfert Gott etwas, indem man es auf einen Tisch 
hinlegt oder es gen Himmel emporhebt und darüber ein Gebet spricht. L. 
unterscheidet nicht genug zwischen der Oblation der einzelnen Gläubigen 
und dem eucharistischen Opfer (oblatio s. ecclesiae), das als das einzige 
Opfer im Vollsinne erscheint (insofern es das Opfer Christi darstellt); Hipp. 
trennt ausdrücklich Eulogie und Eucharistie = Leib des Herrn (can. 47 bei 
L. S. 183 A.). offerre heißt auch nach L. ,,darreichen“; dann wird doch wohl 
oblatio „das Dargereichte“ (oder den Akt des „Darreichens‘“) bedeuten, aber 
noch nicht ohne weiteres das Opfer der Gemeinde. Das offere p. 113,7 
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Hauler (ebenso Vs 3 offerat) steht für zooop£geodcı „essen“; vgl. die oriental. 
Übersetzungen, die nie „opfern“ setzen; Funk hat edit; vgl. Justin I Ap 67,2 
te, olg evAoyodmev tov noinriy tov advrov. Die von der 
Agape Essenden sollen ihrer Wohltäter gedenken; da es p. 114,36f. H. 
heißt: Laicus benedictionem facere non potes, kann der Laie erst recht 
nicht (im liturg. Sinne) opfern; vgl. auch L. S. 179 unten. Der eucharistische 
Opferakt besteht jedenfalls nicht in einer bloßen Oblation mit Gebet, sondern 
in der realen Gedächtnishandlung, in der Brot und Wein zum Antitypon des 
Leibes und Blutes und als solche zum Opfer werden. $ 11. Ägypt. Lit. 
(Serap.). Auch hier glaubt L. 2 disparate Teile zu finden: 1. bis zu der Epiklese 
nai tiv Ivoiav radınv (11); 2. folgt mit Foi yae apoonvéyxauer und 
sieht „den Opferakt durch das Niederlegen der Gaben auf den Altar und die 
über ihm gesprochene ‘Eucharistia’ als vollzogen“ an, stellt darüber eine ,,Be- 
trachtung“ an: Dir haben wir das Brot geopfert, das Abbild des Leibes usw. 
(Die Übers. „als Abbild“ scheint mir den Eindruck erwecken zu können, als ob 
das Brotopfer ein Bild des Opfers Christi sein sollte; es heißt aher rö» dorov 
todtov, td duotmua xtd.; das Brot selbst ist durch die Euch., wie auch der folg. 
Satz zeigt, rod &ylov owuaros buoimua). In öuoioua tod dardrov moreiv (15) hätte 
L. auf Röm. 6,5 verweisen können, wo die Taufe, u. zw. natürlich als Hand- 
lung, 6. & ist. 6.c.% ist also, wie L. richtig erklärt, „den Tod bild- 
lich darstellen“ oder noch besser: im Symbol darstellen. Wenn das aber richtig 
ist, so können die Einsetzungsworte nicht bloß den Wert eines „Belegs“ haben; 
denn sie allein drücken doch deutlich aus, daß das auf dem Altar liegende Brot 
mehr ist als Brot, sondern eben öwo/ou«a tod awuaros Xovotod, daß es zusammen 
mit dem 6 roö aiuarog ein 6. tod Pardrov ist; und nur als solche werden 
sie geopfert; die Einsetzungsworte gehören also zur Handlung, die keineswegs 
mit 11 Anf. abgeschlossen sein kann. Der Aorist zooonveyzaue» widerspricht 
dem nicht, wenn er auch dem sonst gebrauchten #g00p&eooue» gegenüber etwas 
auffällt; jedenfalls kann er allein keinen Gegenbeweis gegen die ganze Tra- 
dition abgeben, sondern erklärt sich aus dem kontemplativen Charakter der 
(ganzen) Serap.-euch. (auch des 1. Teiles), die zwar nicht bloß „betrachtet“, 
aber die Handlung gewissermaßen als schon abgeschlossen ansieht. Diese 
Handlung besteht aber (wie bei Hipp.) aus dem Opfergedächtnis; des- 
halb auch die enge Zusammengehörigkeit von rö 6. r. #. motodvtes — 7000. 
nvéynxauev. Ich sehe daher in Serap. eine einheitliche Eucharistia, bei der 
die Einsetzungsworte durchaus wesentlich sind, insofern sie den Gedanken des 
öuolwua, auf dem die Opferidee hier aufruht, erläutern; es erscheint mir daher 
unbeweisbar, daß der „ursprüngliche Typ dieser Lit.“ keine Einsetzungsworte 
kannte, daß ihr Opferbegriff sich in der „Betrachtung der auf dem Altar nieder- 
gelegten Gaben und des über ihnen gesprochenen Gebetes“ erschöpfte; daß 
demgemäß kein Gedächtnis des Todes und des letzten Mahles Jesu vorlag. — 
L. fragt nun: Ist ein Abendmahl ohne Beziehung auf das letzte Mahl und den 
Tod Jesu überhaupt denkbar? $ 12 behandelt zuvor die altchristl. 
Agapen nach der grundlegenden Beschreibung der Hipp. KO (die Feier „in 
der Kirche“ fehlt eben gerade im griech. Text!) und einigen andern Zeug- 
nissen und vergleicht damit die jüd. Feier des Sabbatheingangs wie überhaupt 
die jüd. Festmahlszeit. Er findet, daß auf beiden Seiten die entscheidenden 
Züge völlig dieselben sind; ein wesentlicher Unterschied ist aber das Fehlen 
des „Segensbechers“ am Schluß bei Hipp. Es sei nicht nötig, speziell auf den 
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Sabbathkiddusch zurückzugreifen; die Agape entspricht einfach einem jüd. 
religiösen Mahl, wie es jederzeit gehalten werden konnte. $ 13 will beweisen, 
daß, wie der Ritus des christl. Abendmahles sein Vorbild nicht in dem jüd. 
Passamahl habe, so auch das letzte Mahl Jesu kein Passamahl gewesen sei. 
Letzteres wird jedoch von der synopt. Tradition deutlich bezeugt und ist auch 
nicht widerlegt (dasselbe vertritt neuerdings O. E. Oesterley, The Jewish Back- 
ground of the Christian Liturgy [1915] 1. Anhang; vgl. dazu J. Lebreton, Rech. 
de sc. relig. 16 [1926] 345f.). Ersteres wird schon deshalb richtig sein, weil 
man doch unmöglich das Jahr hindurch den Passaritus wiederholen konnte; 
auch galt ja nun die Euch. als das wahre Passa, das das frühere aufhob. Es 
ist daher auch nicht anzunehmen, daß die christl. Urgemeinde das jüd. Oster- 
fest noch als solches mit seinem ganzen Ritus mitmachte. — Als Quellen 
für die Tradition vom Abendmahle läßt L. nur Mk. 14 und I Kor. 11 übrig; 
jedoch überzeugt diese Kritik nicht völlig; was Lk. betriflt, so erklären sich die 
abweichenden Lesarten alle leicht aus einem mangelnden Verständnis der 
Vs. 16—18, bes. 18. Man wollte nur die Euch. finden und strich alles andere; 
vgl. auch M. de la Taille S. J., Mysterium fidei (2 1924) 33—35. Man kann es also 
nicht als sicher hinstellen, daß Lk. ein Abendmahl schildert, „das eschato- 
logische Hoffnungen mit sich führt und in welchem das Brot die Hauptsache 
ist“. Auch sonst scheint mir die Zurückführung der Texte auf einen Urkern, 
der dann unter der Einwirkung des liturg. Brauches ausgestaltet worden sei, 
bedenklich. So soll schon das éotidvtwy albr@v des Mk., das bei Paulus natürlich 
fehlt, nicht der alten Tradition angehören, sondern nur eine „Anknüpfungs- 
phrase“ sein. — Wenn die Worte bei Mk. „das für viele vergossen wird“, 
wie L. richtig sagt, zum mindesten den ursprünglichen Sinn der Tradition 
richtig wiedergeben, so ist auch das „für euch“ beim Brote echt; die Handlung 
„verkündet den Tod des Herrn“ (Paul.); sie ist eine wirkliche kultische Dar- 
stellung mit „realer“, also mystischer Gegenwart des Leibes und Blutes Christi; 
zugleich Erwähnung der Parusie: „bis er kommt.“ Die Aufforderung „Tut 
dies zu meinem Gedächtnis“ betrachtet L. als liturgischen Zusatz; weshalb, 
ist nicht einzusehen. Sie bezeichnen nach L. die Handlung als ein „Gedächtnis- 
mahl* nach hellenistischer Vorstellung. Auch die I Kor. 10,14 ff. erwähnte 
»owovia durch das Opfermahl zeigt, „wie real P. die Gegenwart des Herrn in 
Brot und Wein faßt“, was der hellenist.-orientalischen Kultmystik entspricht. 
Die dcadjxyn ist ein Bund zwischen Gott und dem Volke. L. schreibt diese Auf- 
fassung der Handlung den paulinischen, heidenchristlichen Gemeinden zu. 
I Kor. 11 zeigt außerdem, daß der Kultakt sich in eine Agape eingliedert. Daß 
aber das Segnen und Brechen des Brotes das Mahl begann und der Segens- 
brecher es beschloß, ist wieder reine Vermutung; die Texte sprechen eher für 
die ungetrennte Euch. am Schluß des Mahles. L. will auch den Dialog vor 
der Präfation aus dieser Reihenfolge erklären. Das Sursum corda in der 
Mitte der Feier habe keinen Sinn. Liest man aber die alten Beschreibungen 
der Eucharistia, so sieht man, daß ein starker Unterschied zwischen dem 1. und 
2. Teil der Feier bestand; daß die Diakone eigens Schweigen geboten, wenn 
das Mysterium begann; erst recht war solches notwendig, wenn die Agape 
vorausging. $ 14. Did. 9—10 bezieht sich ganz auf die eucharist. Feier. 
Nach 9 nimmt L. wegen des éuzinodjrva eine „regelrechte Mahlzeit“ an. Dies 
Wort trifft aber auch beim bloßen Genuß der avevuanxh toopj zu (vgl. noch 
im Röm. Meßbuch saliari nach der Kommunion). L. folgert: „Wir haben also 
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eine Agape vor uns, welche durch Eucharistiefeier eingeleitet wurde.“ Wenn 
aber, wie L. richtig sagt, c. 9 und 10 sich auf die erste Euch. nach der Taufe 
beziehen, so ist doch in dieser Weihenacht sicher keine Agape gehalten worden. 
Die Texte beziehen sich auf eine bloße Eucharistia, wie schon die Überschrift 
zeigt: zeoi d2 tig ebyaguotias, und zwar auf jene Texte, die 
die Gemeinde (natürlich auch unter Leitung von Propheten oder Klerikern) 
beten soll; die (konsekrierende) Eucharistia des Propheten oder Bischofs wird 
nicht mitgeteilt, weil die Did. an die Gemeinde gerichtet ist und jene 
Propheten aus dem Pneuma reden. Es ist richtig: „von einem Gedächtnis des 
Todes Jesu, von seinem Leib und Bundesblut, von der Erinnerung an das 
letzte Mahl in der Nacht des Verrates, ist keine Rede“; aber das berechtigt 
nicht zu der Folgerung: „Wir haben also einen Typ des Herrenmahles vor 
uns, der sich nicht auf jene bei Me. und Paulus erhaltene Tradition bezieht." 
Erst recht kann nicht auf Grund dieser und der oben ($ 12) besprochenen 
Hypothesen ein Zusammenhang zwischen der Did. und der altägypt. Lit. 
hergestellt werden. © 15 will nun die Entstehung der beiden „Ur- 
gestalten“ erklären, d. h. der Lit. der paulinischen Gemeinden (setzt sich 
fort in Hipp.) und der der Did. (Serap.). Der 2. Typ sei zuerst bloße Brot- 
weihe gewesen ohne Weinsegen; letzterer sei erst unter Einwirkung des 
paulinischen Typs hinzugetreten (oder auch Wasser); so sei der Did.-Typ 
entstanden. Dann trat das Gedenken an den Tod des Herrn ein und verwischte 
die Grenzen zwischen den zwei Typen. — Jedoch sind die Zeugnisse für eine 
Euch. ohne Wein alle häretisch; Lk. 24,30 ist nicht eucharistisch; die xAdors 
tov aorov der Apg. beweist nichts; auch die Did. hal xAdoate tov dorov und nennt 
doch den Wein. Die dvaurmoıs tod xvoior ist ursprünglicher Sinn der Feier. 
$ 16 rekonstruiert den Verlauf der Entwicklung. Zwei 
Urtypen: 1. Fortsetzung der Tischgemeinschaft des Herrn, durch Brotbrechen 
am Anfang der Mahlzeit bezeichnet; 2. Erinnerung an das letzte Mahl und 
dadurch an den Tod des Herrn; Brotbrechen am Anfang, Weinbecher am Ende 
als Bild des Leibes und Blutes Christi. Beide Typen sind zugleich eschatologisch. 
Von dem 1., dem „Jerus. Typ“ führt keine Brücke zum 2., woraus L. schließt, 
| daß die „Überlieferung von Jesu letztem Mahl und dem dabei gesprochenen 
Todesgleichnis“ „historisch zuverlässige Tradition“ ist, die aber ursprünglich 
zum Kultakt des Herrenmahles keine Beziehungen hatte. Der 2. Typ findet 
sich erst in den paulinischen Gemeinden und hat schließlich gesiegt. „Paulus 
ist der Schöpfer des 2. Typus“ (S. 255); er gab dem „Sakramentalen“ der 
hellenist. Gemeinden die Richtung auf Jesu Sühnetod. $ 17 schildert die weitere 
Entwicklung des 2. Typs der späteren Zeit. Wir können die Einzelheiten 
nicht aufzählen und haben schon gesagt, daß das Fundament der an sich 
sehr geistreichen Konstruktion uns zu schwach erscheint. — Zu S. 260 sei 
noch bemerkt, daß Cypr., ep. 63,16 keine eucharist. Abendfeier bezeugt. 
Das mixtum calicem offerre bei der cena ist nur eine contemplatio,- ein Vor- 
schlag: man solle morgens Wasser, abends bei der Agape Wein geben. Der 
folgende von L. zitierte Satz sagt gerade, daß diese cena nicht die sacramenti 
ueritas hat, da nicht die fraternilas omnis praesens ist. — Wenn wir auch 
die Ergebnisse des Buches zum großen Teil uns nicht zu eigen machen können, 
so wird es doch durch seine besonnene, nüchterne Methode und seine weit- 
gehenden Anregungen die Forschung neu befruchten. Das war ja auch nach 
S. VI des gelehrten Verf. Hauptabsicht, die sicher erreicht ist. 
Odo Casel O.S.B. (Maria Laach). 


218 Miszellen. 


Das Selbstzeugnis Gregors des Großen über seine liturgischen Reformen. 
Unserer Untersuchung liegt der bekannte Brief Gregors an Johannes von 
Syrakus zugrunde!. Gregors Reformen auf dem Gebiete der römischen 
Liturgie haben die Diözesen Siziliens nicht ohne Kritik angenommen. Hier 
stand man in allzu reger Verbindung mit Byzanz, das in seinen italischen 
Kolonien hellenische Renaissance pflegte. Über die Zeit arabischer Herrschaft 
hinaus bis zum Einfall der Normannen ist Sizilien im Grunde griechisch 
geblieben. Daher neigte es im Kampfe der Westmacht gegen die Ostmacht 
zu Byzanz. Hier war es nun einmal beheimatet, und das Mutterland hatte 
immer reichlich von dem Seinen gegeben 2. So ist die Lage des Papstes infolge 
der sizilianischen Angrifle eine sehr prekäre. Die liturgischen Reformen 
erhalten ein staatspolitisches Gepräge. In einer innerkirchlichen Angelegenheit 
sieht man ein Stück römischer Diplomatie: Quomodo ecclesiam Constanopoli- 
fanam disponit comprimere, qui eius consuetudines per omnia sequilur? 
Damit ist zweierlei gesagt. Gregor sucht auf der einen Seite den Einfluß von 
Byzanz zu hemmen, den Patriarchen kleinzuhalten, andrerseits entnimmt er 
selbst der Liturgie dieser Kirche manches, um es in Rom einzuführen. Da 
steht die Frage nach dem oixovuenxds auf dem Spiele. Will er Byzanz im 
Zaume halten, dann darf er nicht von dort etwas herübernehmen, was 
anscheinend wertvoller und besser ist, als was bisher in Rom gebräuchlich 
war. Darunter leidet Roms Primatialstellung, glauben die Syrakusaner. Sie 
scheinen sich für Rom zu ereifern, von dem sie nur kirchlich abhängig sind, 
und dem sie im Grunde die Vormacht nicht gönnen. Quasi sub zelo Romanae 
ecclesiae! 

Gregor sieht als Politiker die Lage, es gilt den Vorrang vor Konstantinopel 
zu wahren, den Syrakusanern den Vorwurf eines Doppelspieles zu zerreißen. 

Der erste Einwand gegen Gregors Reformen lautet: Quia alleluia dici 
ad missas extra pentecosten tempora fecislis. Seine Antwort ist negativ: Das 
Alleluja wurde in Rom außerhalb der österlichen Pentekoste nicht gesprochen 
infolge einer auf Hieronymus beruhenden Tradition; ich habe also vielmehr 
einen Brauch der Graeci abgeschaflt. 

Einer Erklärung bedarf hier das Wort Graeci. Gregor dehnt den Begriff 
aus über die ganze griechische Welt. Ferner ist die richtige Übersetzung 
von amputavimus sicherzustellen: abgeschaflt 3. 

Positiv antwortet also der Papst: Ich habe die Tradition, das Alleluja 
nur in der Osterzeit zu singen, abgeschaflt, die aus dem Osten, aus Jerusalem 
nach Rom erst eingeführt wurde. Wie steht es damit? 

Zunächst ist das Alleluja im Osten überhaupt kein Freudengesang. Man 
betete es bei Begräbnissen *, und im Orthros des griechischen Tagzeitengebetes 
wird noch heute das Alleluja an allen Fasttagen sowie an allen Samstagen, 
die frei sind, am Schluß der Psalmodie an Stelle des ©eös zus... gebetet. 
Ferner kennt das armenische Brevier den Allelujagesang als Antiphon zu 


1 Ep. IX 26. MGH ep. II 1 p. 59f. Migne PL 77, 956. 

2 Jules Gay, Notes sur lhellénisme sicilien (Byzantion, Revue Internationale 
des Etudes Byzantines [1924] T. I 215—228). | 

® Th. 1. L. I 2020s. 

* Hieron. ep. XXVII c. 11 ad Oceanum: Totius urbis populum ad exequias 
congregabat. Sonabant Psalmi et aurata templorum tecta reboans in sublime 
quatiebat Alleluia. 
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Ps. 118 u. a. am Karfreitag, der durchaus auch bei den Armeniern ein Trauertag 
ist. Historisch stellt sich die Entwicklung des Alleluja etwa so dar. Die ältesten 
Zeugen jerusalemitischer Stadtliturgie sind die Pilgerin Aetheria® und Cyrill 
von Jerusalem ®. Beide erwähnen leider nichts von dem Gesang des Alleluja. 
Die Entwicklung führt das altarmenische Lektionar* weiter. Es kennt das 
Alleluja auch außerhalb der Osterzeit. 

Die Tradition des Alleluja nach der anderen Seite ist festgelegt durch 
Sozomenos (H. E. VII 19): zdAır ad Eudorov Frovs Ev Poun td “AAAnAobia 
waAdovot, tiv nowenv hufoar ths macyadhiov ésoeris, wg moAAois Poualov 
Soxov elvat, todtov tov Buvov afiwtivar te nal Sozomenos 
schildert das Rom zwischen 440 und 450 und kennt also nur den cinmaligen 
Alleluja-Gesang an Ostern in Rom. Das zweite Stadium der Entwicklung ist 
gekennzeichnet durch den angeblich von Hieronymus eingeführten Gebrauch, 
das Alleluja in der österlichen Zeit zu singen. Das dritte hat Gregor eingeleitet. 

Die Tradition, die er erwähnt, stimmt nach beiden Seiten nicht. Unter 
Damasus kann das Alleluja nicht in die österliche Pentekoste eingeführt 
worden sein; er starb 384, und um 44% finden wir den Allelujagesang für 
Östern reserviert. Gregor ist die Lage wohl selbst etwas unsicher gewesen. 
Er weiß eigentlich nichts Rechtes von der abgeschaflten Tradition: Traditur 
tractum. Damasus galt als der Organisator römischer Liturgie® und 
Hieronymus als sein Berater, wobei zu bedenken ist, daß Hieronymus erst 
nach Bethlehem floh, nachdem seine Hoffnungen auf die Wahl zum Papste 
fehlgeschlagen waren, er also nicht in der Lage war, schon unter Damasus 
als Vermittler zwischen Palästina und Rom zu wirken. Daher finden wir 
auch in dem Briefwechsel zwischen Damasus und Hieronymus keinerlei 
Anzeichen einer Übertragung des Alleluja. 

So ist die Position Gregors gegen seine Ankläger recht unsicher; sie 
scheinen nicht so ganz im Unrecht mit ihren Behauptungen. 

Quia subdiaconos spoliatos procedere fecislis, lautet ein weiterer Ein- 
wand. Spoliatos ist zu übersetzen „ohne besondere Obertunika“ d. h. ohne 
besonderes Oberkleid, nur mit der gewöhnlichen Tunika bekleidet, aus der 
sich unsere Albe entwickelt hat!‘ Gregor antwortet, es sei ursprünglich 
römische Tradition, die Subdiakone nur mit der Tunika bekleidet gehen zu 
lassen. Erst ein ihm unbekannter Vorgänger habe sie mit einem Obertunika, 
mit eignem Obergewand ausgestattet (vestilos). 

Die frühsten Quellen, die uns zur Verfügung stehen, um die Kleidung 
der Subdiakone zu erkennen, sind die ersten Ordines Romani'!. Gehen wir 
die verschiedenen, in Frage kommenden Stellen durch, so finden wir, daß die 
Subdiakone ein Gewand tragen, das Planeta genannt wird. Allmählich tritt 
an die Stelle der Planeta die Tunika d. h. das, was wir heute Albe nennen. 
Die Entwicklung muß sich im 9. Jh. vollzogen haben. Im St. Gallener Kleider- 


5 + etwa 394. 6 + 386. 
7 1. Hälfte des 5. Jh.; cf. Rituale Armenorum ed. Conybeare (1905) 507—527, 
2. B. S. 517. 


8 Uber des Papstes Tätigkeit vgl. Duchesne, Liber Pontificalis (1886) I 213. 

® Etwa PL 13, 440; 30, 293 ff. 

10 Zu diesem Abschnitt vgl. Braun, Die liturgische Gewandung (1907) 283 A. 1; 
Liturgische Paramente (1924). 

11 8—10. Jh.; ed. Mabillon I, 7; II, 3—8; III, 5. 
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katalog '? — der Inhalt stammt aus dem 9. Jh. — wird als liturgisches Gewand 
des Subdiakons nicht die Planeta aufgezählt, sondern eine tunica alba. Die 
gleiche Entwicklung bemerken wir auch auf den Bildwerken des 9. Jh. Das 
wertvollste Zeugnis ist uns hier der Ordo Lateranensis 1*; Secundum Romanam 
consuetudinem diaconus et subdiaconus in dominicis diebus casulis uluntur, 
in ferialibus aulem in albis procedunt tam in adventu domini quam a septua- 
gesima usque in pascha. Similiter in omnibus vigiliis sanclorum per annum 
et in omnibus diebus trium lectionum in albis procedunt excepto in pascha 
et penlecoste quod Romani a sancto Gregorio ila se habere credunt non dubie. 
In feslis vero et in dominicis quando dicitur Te deum laudamus semper utuntur 
dalmaticis et tunicis. 

Daraus ersehen wir, wie lange die gregorianische Reform im Bewußtsein 
lebte. Noch im 11. Jh. begründet man ein procedere in albis der Subdiakone 
mit der Anordnung Gregors. 

All diese Quellen geben uns zwar ein Bild von der Entwicklung der 
liturgischen Tracht; trotzdem müssen wir zugeben, heute nicht mehr zu 
wissen, was die Subdiakone zur Zeit Gregors getragen haben. Jedenialls ist 
man in Konstantinopel spoliatus gegangen, und Gregor muß mit seiner Reform 
dem sich sehr genähert haben. Wäre das nicht der Fall, so hätte der Papst 
mit dem einen Wort den Vorwurf aus der Welt schaflen können, in Byzanz 
gehe man veslitus. 

Gregors Lage ist auch hier sehr unsicher. Man möchte sein Geschick 
bewundern, mit dem er der Sache eine neue Wendung gibt. Der sizilianische 
Brauch, die Subdiakone nur die gewöhnlichen Tunika tragen zu lassen, zeugt 
für seine Wiederherstellung der antiqua consueludo. Denn nur von Rom 
konnten dies die südlichen Diözesen übernommen haben. 

Gregor kommt zum dritten Vorwurf: Quia Kyrie eleison dici statuistis. 
Die Antwort können wir in zwei Teile gliedern. Der erste geht bis nullo modo 
dieitur. Der zweite umfaßt die Zeilen: In cotidianis bis occupemur. 

Teil 1: Kyrie eleison neque diximus neque dicimus, sicut a Graecis dici- 
lur... Der tatsächliche römische Brauch beweist, daß das letztere richtig ist. 
Rom betet das K. e. nicht so wie die Griechen. Hier wird nie auf eine Einzel- 
bitte mit K. e. geantwortet, sondern das K. e. erst vom Klerus, dann vom 
Volke gesprochen 14, Ferner kennt die griechische Liturgie kein Christe eleison. 

Das neque diximus deutet darauf hin, daß Gregor das K. e. anscheinend 
nicht in Rom eingeführt hat; er fand es vor'’. Soweit der Wortlaut der Ant- 
wort im ersten Teil. 

Was wissen wir nun über die historische Entwicklung des K. e.? Es ist 
nicht so alt, wie man vermutet. Erst allmählich am Ende des 5. Jh., Anfang 
des 6. dringt es vom Orient nach dem Westen. Ursprünglich stand K. e. zu 
Beginn der Messe. Darauf folgte eine lange Reihe von Bitten, beantwortet 
mit te rogamus audi nos, die lateinische Übersetzung des deduedd cov Endnovoor. 


12 0.R. V, 2—3. 

13 Ordo officii Ecclesiae Lateranensis, hg. von L. Fischer (1916) S. 28, 26 ff. 

14 Brightman, Liturgies Eastern and Western (1896) z. B. S. 62. 

15 Konz. von Vaison 529: „Wie in Rom, im Orient und in Italien, so soll auch 
in unseren Kirchen das Kyrie eleison öfters zur Erweckung der Reue gesungen 
werden, sowohl bei der Matutin als bei der Messe und Vesper.“ Hefele, Konzilien- 
geschichte (1875) 2, 741. 
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Darauf näher einzugehen, wäre hier erforderlich. Aber es würde über den 
Rahmen dieses Aufsatzes weit hinausgehen. Diesmal möge die Bemerkung 
genügen, daß dies das Resultat einer liturgiegeschichtlichen Untersuchung 
über die Litanei ist, die später erst veröflentlieht werden kann. Die oben an- 
gedeuteten Zusammenhänge ergeben sich aus anderen Liturgien, aus der 
römischen Karsamstagsliturgie und aus den Ordines Romani. 

Ein wichtiges abendländisches Zeugnis für das K. e. ist noch das oben 
bereits erwähnte Konzil von Vaison !%, Es spricht von der Tatsache, daß das 
K. e. in Rom gebetet wurde, und verordnet, daß es frequentius gesungen werde. 
Soweit das Abendland. 

In Jerusalem ist das K. e. auch nicht heimisch. Ätheria kennt es nur im 
Hesperinos 17. Im Orthros ist es unbekannt. 

In das Wesen dieser Reform läßt der zweite Teil der Antwort einen Ein- 
blick gewinnen. Gregor schaflt für die missae cotidianae die Litanei ab. Statt 
ihrer soll das K. e. öfter gebetet werden, um einen Ausgleich herzustellen 
zwischen den missae mit und ohne Stationsgottesdienst. In dem Ersatz der 
Litanei durch mehrfaches K. e. bestand die Reform Gregors. Die größere 
Ähnlichkeit mit dem Orient ist wohl darauf zurückzuführen, daß das K. e. 
öfters als früher gebetet wurde. Der Orient hat ja immer die Litanei gehabt. 
Mithin ist leicht zu verstehen, wenn die Sizilianer der Ansicht waren, Gregor 
habe sich von griechischem Vorbild beeinflussen lassen. Wie wir festgestellt 
haben, läßt sich eine Abhängigkeit jedoch bezl. des Chr. el. nicht nachweisen. 

Die letzte Erwiderung Gregors nimmt Stellung zu dem Vorwurf: Quia 
orationem Dominicam mox post canonem dici staluislis. Hier bedürfen ein- 
zelne Worte der Erklärung. Prex an erster Stelle ist der Kanon. Eine 
| Schwierigkeit bietet orationem oblationis hostiam. Probst !#, Baumstark u. a. 
folgend halte ich gegen Brinktrine daran fest, daß orationem oblalionis zu- 
sammengehört !?. Oralio oblationis ist die Übersetzung von eöyh tig ooop6oov 
Die ganze Stelle ist folgendermaßen zu übersetzen: „Das Gebet des Herrn 
aber sprechen wir aus dem Grunde sofort nach dem Kanon, weil es aposto- 
lischer Brauch war, daß sie nur mit dem Opferungsgebete das Opfer konse- 
krierten, und weil es ganz unpassend schien, ein Gebet 2!, das ein Jurist 2% 
verfaßt hatte, über das Opfer zu sprechen und das überlieferte Herrengebet 


A 38. 17 A. 5. 


18 Die abendländische Messe vom fünften bis zum achten Jahrhundert 
(1896) 185. 


19 [Daß ich darin Br. zustimme, habe ich Jb. 4 S. 176 gesagt. Der ganze 
Rhythmus des Satzes spricht dafür. Man lese sich den Satz laut vor. Wenn man ob- 
lationis zu orationem zieht, wird der erste Teil des Satzes zu lang, der zweite 
(hostiam consecrarent) zu kurz. Ferner will Gregor doch gerade orationem stark 
betonen, was durch das Anhängsel oblationis nur abgeschwächt würde; er hätte 
dann wenigstens oblationis orationem schreiben müssen. Außerdem ist oratio der 
abendländische Fachausdruck für den Kanon; und es scheint nur nicht wahrschein- 
lich, daß Gregor gerade in diesem Briefe sich eines griechischen Terminus bedient 
hatte. O. C.] 

20 styn tis aooomogov, T. U. N. F. 2. Bd. (1899) 36, 4. 

21 precem ist also an dieser Stelle nicht der Kanon; darüber wie zu der 
ganzen Stelle vgl. Jb. 4 (1924) 176. 

22 Vgl. Krumbacher, Byzantinische Literaturgeschichte S. 240; 245; 720; Koch, 
Die byzantinischen Beamtentitel von 400—200 (Diss. Jena 1903) 16. 
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über seinen Leib und sein Blut nicht zu sprechen.“ Mit der Einfügung des 
Pater noster an dieser Stelle in die Messe soll Gregor dem Osten gefolgt sein. 
Wie ist die Stellung des P. n. in der griechischen Liturgie? 

In A. K. VIII fehlt es. Der Ps.-Areopagite übergeht es mit Stillschweigen. 
Chrysostomus scheint es vor der Kommunion zu kennen 2%, Zur Zeit des hl. 
Hieronymus betete man es ebenfalls vor der Kommunion. Seine Stelle in der 
griechischen Liturgie ist am Abschluß der Anaphora, also nach dem Kanon 
vor der Kommunion. Nur ein Unterschied besteht, wie Gregor ja bemerkt: 
die Griechen beten es gemeinsam 2‘, in der römischen Liturgie wird es nur 
vom Priester gebetet. 

Precem quam scholasticus composuerat. Aus dem Gebrauch des Plus- 
quamperfekt ist zu erschließen, daß die prex nur früher bestand. Wenn sie 
auch jetzt noch vorhanden wäre, müßte das Perfekt genommen sein. Sie ist 
also von Gregor aus der Messe getilgt worden. Was ist aber mit prex gemeint? 
Sie ist die eöyh ris xAdoews?5, Ihr Fehlen in der römischen Liturgie scheint 
man noch nach Gregor gespürt zu haben. Denn als Gebet zur Brechung der 
Hostie führte Sergius das Agnus Dei ein **. 

Zusammenfassend können wir also sagen: Gregors Reform bringt das 
P. n. an eine Stelle, in der es als Überleitungsgebet zur Kommunion in allen 
Liturgien 27 steht, nur mit dem Unterschied, daß es manche Liturgien auch nach 
der fraclio panis?® kennen. Eine Annäherung an den Osten liegt zweifellos 
vor. Gregor kann dem auch nicht ausweichen. Seine Antwort ist allerdings 
sehr einleuchtend. 

Wie ist nun der Brief als Ganzes zu verstehen? Die Vorwürfe der Syraku- 
saner gehen, wie wir sahen, darauf hinaus, den Papst eines Doppelspieles 
zu zeihen. Er soll in all seinen liturgischen Reformen Byzanz gefolgt sein, 
gegen das doch seine Kirchenpolitik gerichtet ist. Gegen vier Vorwürfe nimmt 
er Stellung. Er wählte sich wohl die aus, in deren Beantwortung er sich am 
sichersten wußte. Dabei mußten wir zugeben, daß seine Begründungen nicht 
recht stichhaltig waren. Man könnte für den Papst geltend machen, daß ihm 
nach eigener Aussage die Kenntnis des Griechischen abging 2°. Aber der Apo- 
krisiar von Byzanz wird wohl soviel griechische Liturgie verstanden haben, 
daß er die wichtigen Stellen, z. B. Ektenien kannte. Im übrigen konnte er sich 
am Hofe bald orientieren. 

Das Bild verschiebt sich aber, wenn wir fragen, ob er das Prinzip, das 
er seinem angelsächsischen Missionar mit auf den Weg gab®°, nämlich all 
das, was man an guten liturgischen Bräuchen in christlichen Kirchen 


23 In Gen. XXVII 8 (IV 268 A); Brightman a. a. O. 474,38 und 480, 23. 

24 Brightman a. a. O. 58; 135; vgl. Hieronymus c. Pelagianos III, 15; Sic 
docuit Apostulos suos, ut quotidie in Corporis illius sacrificio credentes audeant 
loqui: Pater noster; ferner: F. Probst, Liturgie des 4. Jahrhunderts 103. 

25 A. A. 20 a. O. 3b 6. 

26 689—701; Duchesne, Lib. Pontificalis (1886) 1 376,3: Hic statuit, ut tem- 
pore confractionis dominici corporis Agnus Dei qui tollis peccata mundi miserere 
nobis a clero et a populo decantetur. 

2° Für Jerusalem vgl. Cyrill. v. Jerus. Cat. mystag. V. 

28 Gallien, Mailand, Spanien; Duchesne, Origines du culte chrétien (1898 2) 211. 

29 Ep. IV, 32; PL 77, 707 f.; ep. VII, 32; PL 77, 889; ep. XI, 74; PL 77, 1213. 

30 Ep. XI, 64 ad August. PL 77, 1187. 
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fand, zur Vervollkommnung des eigenen Ritus einzuführen, nicht selbst prakti- 
zierte. Das darf man wohl vermuten. Und so sind seine liturgischen Re- 
formen zu verstehen. Daher bleibt das Bild des weitblickenden Reformators 
in seiner ganzen Größe unangetastet. Gregors des Großen Leitgedanke war, 
der römischen Kirche das Wertvollste und Beste, was Abendland und Morgen- 
land an liturgischem Gut besaß, zu schenken. 

Gabriel Gaßner O.S.B. (Maria Laach). 


Prex, quam scholasticus composuerat. Es könnte nach den vielen Ver- 
suchen !, die bisher gemacht worden sind, als aussichtslos angesehen werden, 
die bekannte Stelle in dem Briefe Gregors d. Gr. an Johannes von Syrakus ? 
einer befriedigenden Erklärung entgegenzuführen. Und doch ist schon viel 
damit gewonnen worden, daß man sich neuerdings bemüht hat, die Stelle 
selbst einmal genauer ins Auge zu fassen, anstatt sie mit den schwierigen Fragen 
nach der Entstehung des jetzigen römischen Kanon und nach der Epiklese 
in der römischen Liturgie zu verbinden, Fragen, die hoffentlich in der ge- 
planten Untersuchung A. Baumstarks über die römische Messe einer größeren 
Klärung näher gebracht werden. Nach dem, was zuletzt Odo Gasel® zur 
philologischen Erklärung der Stelle beigetragen hat, dürfen wir folgendes noch 
einmal feststellen: 1. Die Apostel haben nur mit dem Kanon konsekriert. 
2. Später ist die prex des scholasticus zum Kanon hinzugekommen. 3. Gregor 
d. Gr. hat an Stelle dieser prex die oralio dominica unmittelbar an den Kanon 
angeschlossen. Wir lassen vorerst einmal außer acht, was mit dieser prex 
gemeint ist, und stellen neben die Wendung bei Gregor eine Stelle bei Augu- 
stinus, die ein neues Licht auf die Ausdrucksweise Gregors wirft. Im Tract. VII 
in Ioannis Euangelium 10f.* handelt Augustinus über die Gesetzeserfüllung 
und die Barmherzigkeit Gottes mit uns in der Erfüllung des Gesetzes. Es ist 
notwendig, den ganzen Abschnitt zu bringen, weil sein Verständnis für die 
rechte Einschätzung der Denk- und Redeweise des Bischofes von Hippo wie 
des Vorgehens Gregors von Bedeutung ist: Noli timere, ne implere legem non 
possis, fuge ad misericordiam. Si mullum est ad te legem implere, utere pacto 
illo, ulere chirographo, utere precibus quas tibi constituit et composuit iuris- 
peritus coelestis. Qui enim habent causam et uolunt supplicare imperatori, 
quaerunt aliquem scholasticum iurisperitum, a quo sibi preces componantur; 
ne forte si aliter petierint quam oportet, non solum non impetrent quod petunt, 
sed et poenam pro beneficio consequantur. Cum ergo quaererent supplicare 
Apostoli, et non inuenirent quomodo adirent imperatorem Deum, dixerunt 
Christo, Domine, doce nos orare: hoc est, lurisperite noster, assessor, imo con- 
sessor Dei, compone nobis preces. Et docuit Dominus de libro iuris coelestis, 
docuit quomodo orarent: et in ipso quod docuit, posuit quamdam condilionem: 
Dimitte nobis debila nostra, sicut et nos dimittimus debitoribus nostris 
(Luc. XI 1—4). Si non secundum legem petieris, reus eris... So geht es noch 
durch ein halbes Kapitel fort. Fast jedes Wort in diesen Darlegungen ist der 
Rechtssprache entlehnt. Man nehme ein Lexikon wie das von H. G. Heu- 


1 Vgl. für den letzten dieser Versuche: O. Casel O.S.B., Neue Beiträge zur 
Epiklesenfrage: Jb. f. Liturgiew. 4 S. 175 ff. 

* Greg. I. Reg. epist. p. II, IX 26: Mon. Germ. hist. Epist. t. II 59f. 

* A. a. O. 

* PL 35, 1442 f. 
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mann oder H. E. Dirksen® zur Hand, und man wird fast jedes Wort 
als terminus technicus der römischen Rechtssprache belegt finden. Bei der 
Ausbildung, die Augustinus in Karthago erhalten hatte, ist das nicht ver- 
wunderlich, beweist aber wieder einmal die Notwendigkeit, bei der Erklärung 
patristischer und liturgischer Texte den Einfluß der römischen Rechtssprache 
noch stärker als bisher zu berücksichtigen. Uns fallen besonders die Stellen auf 
ulere precibus quas tibi constituit et composuit iurisperitus coelestis, und Qui 
enim habent causam et uolunt supplicare imperalori, quaerunt aliquem scho- 
lasticum iurisperitum, a quo sibi preces componantur. Das Analogon haben 
wir bei Gregor: statt des Kaisers gehen wir Gott mit unseren Bitten an, statt 
der preces des scholasticus iurisperitus tritt die oratio dominica fürbittend 
für uns ein. Von dieser oralio dominica sagt der einstige praefectus urbi an 
einer anderen Stelle 7: Sciebat quippe (sc. lob) quod ad requiem liberalionis 
aeternae humanae preces nisi per aduocalum suum audiri non possent, und 
wieder *: Aduocalus nosler precem nobis in causa composuil; el ipse eiusdem 
causae iudex esl, qui aduocatus. Preci autem quam composuit condilionem 
inseruit... Quia ergo ipse iudex uenit, qui aduocatus exstilil, ipse precem 
exaudit qui fecit. Aut ergo non facientes dicimus: Dimitte nobis debita nostra, 
sicul et nos dimillimus debitoribus nostris, et nosmelipsos hoc dicendo amplius 
ligamus; aut forlasse condilionem hanc in oratione intermittimus, et aduocatus 
noster precem quam composuit non recognoscit... An dieser Stelle ist also 
dreimal im Perfekt die Rede von einer prex, die der Herr selbst verfaßte, 
und die in Übung bei den Christen ist. Ist es da zu kühn, aus dem Plus- 
quamperfekt composuerat im Briefe zu schließen, daß Gregor die prex 
des scholasticus als nicht mehr vorhanden betrachtet, weil er an ihrer Stelle 
das Pater noster eingefiigt hat? Warum aber wurde die prex verdrangt, wer 
ist der scholaslicus, der sie verfaßt hatte, und was war das für eine prex? 
Auf die erste Frage gibt Gregor selbst die klare Antwort: der prex des scho- 
lasticus wird das Herrengebet als tradilio entgegengestellt. Also, so dürfen 
wir schließen, war die prex des scholaslicus eine Neuerung, deren Ursprung 
Gregor noch kannte und die er vielleicht nicht nur verdrängen wollte, um 
Raum für die oralio dominica zu schaflen, sondern aus einem tiefer liegenden 
Grunde. Wir kommen damit zu der Frage nach dem Wesen dieser prex. 
Wird unter scholasticus ein homo litteratus schlechthin verstanden, so könnte 
in dem Worte Gregors liegen: was soll gegenüber dem Tenor des Herrengebetes 
das Machwerk eines Literaten an dieser heiligen Stelle des eucharistischen 
Hochgebetes? Verstehen wir aber darunter einen juristisch, und vor allem 
sakral-juristisch geschulten Beamten oder Kleriker (Defensor) der römischen 
Kirche, dann durfte seinem opus wohl eine größere Beachtung zukommen. 
Sollte hier, gerade entgegen der These, die J. Watterich seinerzeit in seinem 
Buche: Der Konsekralionsmoment im heiligen Abendmahl und seine Geschichte ® 
aufgestellt hat, der Versuch Gregors faßbar werden, dem Ausbau und der 
Hervorhebung der auch für die altrömische Liturgie bezeugten Epiklese im 


® Handlexicon zu den Quellen des röm. Rechts (1851). 

® Manuale Latinitatis fontium iuris ciuilis Romanorum (1837). 
* Moral. lib. XXII. In cap. XXXI B. Job: PL 76, 238. 

® XL Hom. in Euang. |. II. Hom. XXVII: PL 76, 1210. 

® 1896, 142 ff. 
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Sinne der „Epiklese“ durch ihre radikale Abschaflung entgegenzuwirken? !9 
Die Antwort darauf wird erst gegeben werden können, wenn wir einmal 
klarer sehen, welchen Grad der Veriestigung der heutige römische Kanon 
vor Gregor und wohl auch schon vor Gelasius erreicht hatte, und die ich 
nach den Ergebnissen eines Seminars bei Prof. Baumstark über die Ent- 
stehung des römischen Kanons als sehr früh anzunehmen geneigt bin. Daß 
unter der prex des scholasticus das Brotbrechungsgebet zu verstehen sei", 
will mir nicht einleuchten. In fast oder gar allen orientalischen Meßliturgien 
leitet dieses Gebet unmittelbar zu dem Herrengebet über '?., Wenn Gregor 
ein solches Gebet in der Liturgie seiner Kirche vorfand, so hätte er es doch 
wohl mit dem Herrengebet an seine jetzige Stelle gerückt. Es wäre auch 
wohl schwer gewesen, ein Gebet wie das Brotbrechungsgebet, das zu den 
wesentlichen und ältesten Bestandteilen aller Meßliturgie gehört, ohne weiteres 
in damaliger Zeit noch zu verdrängen. Konnte ihm da nicht entgegengehalten 
werden, daß auch dieses apostolischen Ursprungs sei? Gregor hatte, trotz 
oder gerade wegen des bekannten Wortes seines Biographen, wohl für die 
wechselnden Teile der kirchlichen Liturgie, aber nicht mehr für seine fest- 
stehenden und täglich wiederholten noch die Freiheit von Liturgen früherer 
Jahrhunderte in der Behandlung liturgischer Texte. So wird unsere Erkenntnis 
wohl vorläufig bei dem stehen bleiben müssen, was Odo Casel vorsichtig 
ausgesprochen hat'!?: „Die prex, quam scholasticus composuerat, kann also 
nicht der Kanon sein..., sondern ein Gebet nach dem Kanon, das zur Kommu- 
nion überleitet“, ohne die Hoffnung aufzugeben, sein Wesen doch noch einmal 
zu erhellen. Thomas Michels O.S.B. (Maria Laach). 


Bedeutsame Reste eines zentralitalischen Sakramentars aus dem 8. Jh. 
Unter den Hss. der Angelica zu Rom befindet sich der Palimpsestkodex F. A. 1408 
(früher T. 6. 22), der einst dem 1761 verstorbenen Kardinal Passionei, ehe- 
maligem Nuntius in der Schweiz und in Wien, gehörte. Der obere Text der Hs. 
ist medizinischen Inhalts; er umfaßt drei Abhandlungen: den Liber aureus 
des Johannes Afflacius, Mönches von Monte Cassino und Magisters in Salerno 
(; 1087), eine Paraphrase des Passionariums von Garispontus und einen der 
Pathologia generalis im Cod. 1500 der Angelica verwandten Traktat. Der 
untere Text war bisher noch nicht näher bestimmt worden. H. Narducci 
hatte sich in seinem Katalog (Codicum Manuscriplorum praelter Graecos et 
Orientales in Bibl. Angelica tom. I [Rom 1892] 594) mit der Feststellung des 
religiösen Charakters der Schabschrift begnügt; desgleichen P. Giacosa, der 
in seinen Magistri Salernitani nondum editi (Turin 1901) 175 ff. den 2. und 
3. Teil des oberen Textes veröffentlichte. Erst G. Mercati erkannte zufällig 


10 Damit ist natürlich nicht ausgeschlossen, daß auch jenes juristische wie 
religiös-sakrale Empfinden bei Gregor mitsprechen konnte, das aus den oben ange- 
führten Worten Augustins spricht: ne forte, si aliter petierint quam oportet, non 
solum non impetrent quod petunt, sed et poenam pro beneficio consequantur. Es 
ist ein moderner Irrtum, daß es nur auf den Inhalt, nicht auch auf die Form des 
Gebetes ankomme. Für das öffentliche Gebet trifft das sicher nicht zu. 

11 Schon eine Vermutung Watterichs a. a. O. 176f. wies in diese Richtung. 

12 Vgl. die Stellen bei Renaudot, Liturg. Orient. Collectio (passim) und Swainson, 
The Greek Liturgies 305 ff. 

13 A. a. O. 176. 
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bei der Betrachtung der von Giacosa beigefügten Probeseite des Codex, daß 
der Schabtext zu einem Sakramentar gehöre. Er überließ die Auswertung 
seines Fundes K. Mohlberg, der, mitten in anderen wichtigen Editions- 
arbeiten stehend, Zeit und Krait fand, auch dieses neue, schwer lesbare Sakra- 
mentar mit gewohnter Sorgfalt und Umsicht zu bearbeiten und zu verölleni- 
lichen. Seine Edition liegt vor unter dem Titel Un sacramentario palinsesto 
del secolo VIII dell Italia Centrale im 3. Bande der Rendiconti della Pontificia 
Accademia Romana di Archeologia (1925) S. 391—450. 

In sechs einleitenden Kapiteln erledigt M. die Vorfragen. Der wesentliche 
Inhalt seiner Ausführungen ist folgender: Von den 59 folia der Hs. bietet der 
Primärtext von 55 folia Sakramentarformeln (und zwar gelasianische), während 
die Erstbeschriftung der vier übrigen folia, schon paläographisch aus der 
Reihe fallend (Schrift des 11. oder 12. Jh.), teils einen Homilientext, teils einen 
scholastischen Traktat enthält. Ordnet man die bei der Neuverwendung stark 
durcheinander geratenen Blätter mit Sakramentarstücken, so ergibt sich die 
Liickenhaftigkeit des Erhaltenen. Es fehlen: der Anfang des Kirchenjahres 
bis zur Prafation des 1. Fastensonntags (= Lage I—V), die Formulare vom 
Donnerstag der 2. Fastenwoche bis zum Mittwoch der 3. Fastenwoche, Teile 
des Palmsonntags und des folgenden Montags, die Gebete von der Postcommunio 
des Weißen Sonntags ausschließlich bis zu den Gebeten von Pascha annotina 
ausschließlich = L. X), die Formulare zwischen Litania und Mittwoch der 
Pfingstquatember (= L. XU—AIll), wahrscheinlich die Vigil von Peter und 
Paul, alle Feste vom 10. Aug. an nebst dem Canon (= L. XVIlfl.). Immerhin 
sind an 300 Formeln übrig; dazu kommen noch einige bisher nicht bestimmbare 
Stücke, die auf zwei zunächst freigelassenen Seiten von etwas jüngerer Hand 
nachgetragen wurden: Oraliones coltidianis diebus in XL ma auf f. 29r und 
eine bis zur Hälfte der Präfation reichende Messe auf f. 49r. 

Die Schrift, auf eingeritzten Zeilen (jede Seite 20) stehend, ist bisher teils 
völlig verkannt (Narducci), teils ungenau charakterisiert worden (Giacosa). Es 
handelt sich um eine aus kursiven Elementen, Unzialen und Semiunzialen ge- 
mischte, durchaus unkarolingische Schreibweise, die sich durch gewisse Eigen- 
tümlichkeiten (Form des i, c, r, £, ti; Abkürzungen gla, mia, qm) mit italischen 
Hss. berührt. Die Titel sind rot geschrieben. Die Gebete beginnen mit kleineren 
oder größeren Initialen, bei denen u. a. Band- und Flechtornamente vor- 
kommen. 

Da die Donnerstage der Fasten bereits berücksichtigt sind, ist die Re- 
gierungszeit Gregors II. (7 731) als Terminus post quem der Entstehung des 
Sakramentars anzusehen. Viel tiefer hinabzugehen verbietet der archaische 
Charakter der Schrift. Die Hs. wird also um 750 entstanden sein. 

Daß das Sakramentar in Italien geschrieben wurde, ergibt sich für M. 
aus folgenden Gründen: 1. die Schrift zeigt deutlich italienische Züge; 2. die 
Einteilung und Benennung der Sonntage nach Pfingsten (Dominica I post 
Nil. Apostolorum, Dom. I—IV post Oclabas Apostolorum; — die weiteren 
Sonntage fehlen) ist ausschließlich italienisch, „trovasi usata soltanto in Italia” | 
S. 406); 3. die Wertung des 25. März als Tag der Verkündigung und des Leidens 
Christi (VIII Kl. April. adnuntiatio Sce Marie et Passio Dni) ist wahrscheinlich 
italischen Ursprungs (,,verosimilmente ha avuto in Italia la sua origine“ S. 406). 

Zwei Umstände lassen M. schließen, daß der Codex in der Gegend von 
Salerno entstanden ist. Einmal die Tatsache, daß die Hs. später mit einem 


| 


Miszellen. 227 


Traktat des in Salerno lehrenden Kassinesen Joh. Aiflacius wieder beschrieben 
wurde. Sodann die Beobachtung, daß das dritte Vorsatzblatt ein Wasserzeichen 
— drei Berge, darauf ein Vogel — aufweist, das nur für Rom, Bologna und 
Salerno, hauptsächlich aber fiir den letztgenannten Ort bezeugt ist. 

Für die Frage der liturgiegeschichtlichen Einordnung des neuen Sakra- 
mentars, deren Beantwortung M. durch einen natürlich nur vorläufigen und 
hypothetischen Klassifizierungsversuch der bisher bekannten Vertreter der 
gelasianischen Gruppe vorbereitet, ist bedeutsam, daß das Sakramentar nur 
eine Oration vor der Sekret auffihrt und daß es keine Orationen nach der 
Postcommunio kennt (nur einmal — nr. 273 — wird eine Oration super popu- 
lum angelührt; es ist in Wirklichkeit die Postcommunio). Auf Grund dieser 
Eigentümlichkeiten rückt M. das Palimpsest an die Seite des Cod. F 1/101 von 
Monza. Ein Vergleich der im Palimpsest vorliegenden Formeln mit denen 
der schon publizierten gelasianischen Sakramentare — Sangall. 348 und S. von 
Angouleme — ergibt, daß das Palimpsest an annähernd 174 Stellen von diesen 
beiden abweicht, im übrigen aber mit dem Sangall. etwas häufiger zusammen- 
geht als mit dem Sakramentar von Angouléme. Soweit M. einen Vergleich auch 
mit den nichtpublizierten gelasianischen Texten anstellen kann, bestätigt sich die 
bereits festgestellte Verwandtschaft mit dem Sakramenlar von Monza. Vier For- 
meln — nr. 87, 91, 99, 100 — hat M. anderweilig noch nicht nachweisen können. 


Nr. 87 (Palmsonntag) lautet: VD per Xpm dnm nrm... nobis ... dignalus 
est... Iribue... sanguine ... delicla morlalium. Nr. 91 (Dienstag der Kar- 
woche): VD Qui... redemplionem nostram ... imploranda se perfidi perdil... 
passus est . . . hostia deliclorum preuaricationis anliquae . . . dominalionis. 
Nr. 99 (Coena Domini): VD... passione ... in nocle ne sacrilegium ... re 
uiderelur ...mos oculos... plaga nostra curala ... merila ... capliuilas 
nostra resolula est... renata... omnia... lerlio per ipsius.... Nr. 100 (ib.) 


Communicantles ....tis quo dominus nosler lesus Christus pro nobis... rila 
(S. 413 hat M. nr. 100 versehentlich nicht erwähnt). 

Auf S. 415—442 des Bandes bietet M. seine Edition. Er beschränkt sich 
auf die Wiedergabe der Titel und der Initien — mit Verweis auf die identischen 
Formeln im Sangall. 348 und im Sakramentar von Angoulöme — und auf die 
Notierung der wichtigsten Varianten; dabei werden die Varianten der eben- 
genannten beiden Sakramentare vollständig, die Varianten von 15 anderen 
gelasianischen und gregorianischen Texten in Auswahl vorgelegt. Ein Initien- 
verzeichnis schließt die Edition ab. — 

Die sachkundige Beurteilung des neuen Fundes durch den Herausgeber, 
der seine Ergebnisse bereits am Anfange des J. 1926 in einer Sitzung der Hohen 
Päpstl. Akademie für Archäologie vortragen durfte, dürfte im wesentlichen 
das Richtige treffen. Insbesondere wird die von ihm vertretene Annahme, 
daß das Palimpsest um 750 in Mittelitalien entstand — einer Annahme, der 
sich nach einer brieflichen Mitteilung auch der engl. Paläograph E. A. Lowe 
anschließt —, der Wirklichkeit entsprechen. Es sei mir indessen gestattet, 
zu den von M. hierfür vorgetragenen liturgiegeschichtlichen Argumenten einige 
leichte Änderungen bzw. Ergänzungen vorzuschlagen. Zunächst kann ich M. 
nicht zustimmen, wenn er den Titel zum 25. März Adnuntialio Sce Marie et 
Passio Dni als Beweisstück für die italische Heimat des Palimpsestes geltend 
macht. Diesen Titel finden wir außer im Sakramentar von Padua auch in 
dem sicher außerhalb Italiens geschriebenen S. von Gellone und in mehreren 

15 * 
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fränkischen Kalendarien. Außerdem wissen wir aus Tertull., adu. Iud. 8 und 
Aug., de trin. 4,5, daß man schon zur Zeit dieser beiden Schriftsteller in Afrika 
den 25. März als den Tag des Leidens Christi betrachtet hat. Bei dieser Sach- 
lage wird man auf die Frage, wo die Wertung des 25. März als Todestag Christi 
von der Liturgie übernommen wurde, wohl nicht mit solcher Bestimmtheit 
nach Italien weisen, geschweige denn das Vorkommen einer solchen Wertung 
in einer liturgischen Hs. als Beweis für den italienischen Ursprung der 
letzteren betrachten dürfen (vgl. A. Baumstark, Jb. 3 S. 108 ff.). 

Richtig ist es, wenn M. mit E. Bishop (Journal of Theol. Stud. 4 [1903] 
423) und A. Wilmart (Rev. Ben. 30 [1913] 59) für das nachpfingstliche Sonntags- 
schema: dominicae post natale Apostolorum — post sancti Laurenli — post 
sancli Cypriani italischen, genauer römischen Ursprungs annimmt. Wenn 
aber M. aus der Anwendung des angeführten Schemas im Palimpsest — dabei 
ist das einstmalige Vorhandensein der Titel post sancti Laurenti und post 
sancli Angeli zunächst nur eine, wenn auch nicht grundlose Hypothese — die 
italische Heimat des Palimpsestes erschließt, so ist das wohl nicht ganz 
genau. Die Würzburger Evangelienliste Morins (Revue Bénéd. 28 [1911] 297 ff.) 
und die damit eng verwandte des Vat. Pal. lat. 46, die ich demnächst in der 
Röm. Quartalschrift veréffentlichen werde, haben ebenfalls das erwähnte 
Sonntagsschema und sind doch beide außerhalb Italiens geschrieben worden, 
die erstere wahrscheinlich in England, die letztere wohl in Nordostfrankreich. 
M. E. wäre hier stärker auf dem Wortlaut des Palimpsests zu insistieren. Es 
folgen nämlich dort nach den 6 Sonntagen post Pentecosten zunächst eine 
Dominica I post Nat. Apostolorum, sodann Dom. I (so wohl zu lesen statt II; 
vgl. S. 397), II, III, IV (statt III) post Oct. Apostolorum. Diese Teilung der 
Sonntage nach Peter und Paul in solche post Nalalem und post Octauam 
kommt m. W. nur noch im Capitulare von Montecassino (Cod. 175; Bibl. Cassi- 
nensis [Montecassino 1880| 2711.) und — ein wenig verwischt — im Homilia- 
rium des Paulus Diaconus (F. Wiegand, Das Homiliar Karls d. Gr. [1897] 48) 
vor. Somit werden wir auf der Suche nach der Heimat des Palimpsests durch 
sein Sonntagssystem nicht bloß nach Italien, sondern direkt in das Einfluß- 
gebiet von Monte Cassino gewiesen. Da die genannten beiden Quellen unter 
ihren nachpfingstlichen Sonntagen auch 5 Sonntage post s. Laurenli und 6 Sonn- 
tage post s. Angeli verzeichnen, dürfen wir nunmehr mit Bestimmheit das 
einstige Vorhandensein auch dieser Sonntagsserien für unser Palimpsest 
voraussetzen. 

Den Gründen, die für den zentralitalischen, genauer salernitanischen 
Ursprung des Palimpsestes von M. geltend gemacht wurden, kann vielleicht 
noch ein weiterer angereiht werden. Unter dem 18. Juni liest man nämlich 
folgenden Titel: eodem die scorum Nazari, Geruasi et Protasi. Nach M.s 
Apparat sind diese drei Heiligen zusammen nur noch im Sakramentar von 
Gellone (in der Reihenfolge Geru., Prot., Naz.) genannt; die anderen Sakra- 
mentare lassen Nazarius fort, wie auch unser Palimpsest ihn nur im Titel 
nennt, ohne ihn in den Gebetsformeln selbst zu berücksichtigen. Der Name 
Nazarius gehört also sicher zu den Erweiterungen, die unter dem Einfluß ört- 
licher Verhältnisse am Grundstock des Sakramentars vorgenommen wurden. 
Nun wissen wir aus Paulin. Nol., Carm. 27, 436 ff., daß neben Mailand die 
kampanische Stadt Nola ein Kultzentrum des hl. Nazarius war, seitdem der 
hl. Ambrosius dem befreundeten hl. Paulinus Reliquien des Martvrers überlie‘; 
(vgl. Acta SS. Juli VI 513). Da Mailand für die Entstehung des Palimpsests 
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nicht in Frage kommt, liegt es nahe, seine Heimat in der Gegend von Nola 
zu suchen. So werden wir aufs Neue in die Nähe von Salerno gewiesen. 

Besonderes Interesse erregen die in einer Anmerkung (S. 409 Note 36) 
untergebrachten Darlegungen M.s über die Heimat der von J. Brinktrine ent- 
deckten Sakramentar-Hs. Cod. Ross. 204 (vgl. Röm. Quartalschr. 31 [1923] 71 ff. 
und dazu Petrus Siffrin O.S.B. in Jb. 3 S. 1131... Während Brinktrine 
(a. a. O. 73) als Entstehungsort der Hs. Tegernsee annahm, hatte schon 
C. Silva-Tarouca auf Grund eines Vergleichs der Hs. mit dem Niederaltaicher 
Psalterium (Cod. Ross. 184) die Vermutung aufgestellt, daß das Sakramentar aus 
Niederaltaich stamme. M. schließt sich der letzteren Auffassung aus folgenden 
Gründen an: 1. Psalterium und Sakramentar sind zum mindesten in ein und 
demselben Scriptorium, wenn nicht gar von derselben Hand geschrieben und 
geschmückt worden. 2. Psalterium und Sakramentar stehen einem anderen 
Psalterium sehr nahe, dem Münchener Cod. lat. 18121, Tegernsee 121; dieser 
wurde um 1050 in Tegernsee geschrieben und ist wieder verwandt mit zwei 
weiteren Münchener Hss., nämlich einem Evangeliar (Cod. lat. 18005, Tegern- 
see 5) und einem dritten Psalterium (Cod. lat. 9476, Niederaltaich 6). Die 
beiden letzteren Mss. wurden zwischen 1041 und 1055 in Niederaltaich ange- 
fertigt, das Evangeliar nachweislich von der Hand des damals in Niederaltaich 
lebenen Abtes Ellinger von Tegernsee. M. kommt deshalb zu dem Schlusse, 
daß Abt Ellinger damals auch das Sakramentar für Niederaltaich hergestellt 
habe. 3. Das Sakramentar der Rossiana weist beim Feste des hl. Mauritius, 
des Hauptpatrons von Niederaltaich, eine besonders großartige Initiale auf. 
4. Wir kannten von Niederaltaich wohl Psalterien und Evangeliarien, dagegen 
bisher kein Sakramentar, eine befremdende Erscheinung. 

Es sei noch angemerkt, daß sich Stationsangaben im neuen Sakramentar 
nur vereinzelt finden (so vor nr. 23, 39, 106, 112, 116, 120, 132, 172) und daß 
dem Feste des hl. Benedikt der 1. Juli zugewiesen ist (Kal. Tul. NI. Sci. Bene- 
dicli Abbatis). 

Wer einigermaßen übersieht, welch eine Unsumme von Geduld und liebe- 
voller Versenkung aufgewendet werden mußte, bis aus den Buchstabenresten 
der Schabschrift diese neue Sakramentarausgabe erhoben war, der wird sie 
nicht aus der Hand legen, ohne aufrichtigste Anerkennung und Dankbarkeit 
zu empfinden gegen ihren rastlosen, um die Bearbeitung der handschriftlichen 
Sakramentarüberlieferung so verdienten Herausgeber. 

Theodor Klauser (Rom). 


Collectare von Werden a. d. Ruhr. Im Jahrb. f. Liturgiew. 3 (1923) 57 ff. 
veröflentlichte A. Dold O.S.B. Überreste eines Werdener Liber Capitularis 
(oder Collectarius) aus der Palimpsest-Hs. S 366 der Bonner Universitäts- 
bibliothek. Der Fund ist für die Collectarüberlieferung, wie unten angedeutet 
wird, recht wertvoll. 

Trotz aller aufgewandten Mühe und Geduld war der Wortlaut einiger 
Orationen nicht restlos festzustellen und sind Lesefehler unvermeidlich. Wer 
die kaum sichtbaren Spuren der unteren Schrift zu lesen versucht, staunt über 
das, was die Ausdauer von Dold erschlossen hat. An Hand der Auszüge bei 
Schulting, Bibliotheca ecclesiastica (1599) tom. III 227ff.1 aus einem leider 


1 Das von Schulting ebda 177 ff. in Auszügen mitgeteilte Sakramentar weist 
große Verwandtschaft auf mit dem von Richter veröffentlichten Sacramentarium 
Fuldense saeculi X (1912). 
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jetzt verschollenen Collectarius in der Bibliothek der Abtei St. Pantaleon zu 
Köln lassen sich die Lücken ergänzen. A. Dold hat dankenswert meine Angaben 
an seinen Aufnahmen nachgeprüft. So ergibt sich folgender Wortlaut (die 
Ergänzungen aus Schulting durch Kursivdruck gekennzeichnet): 


13 Qs om(ni)p(oten)s deus tua nos l. c. 227 
protectione custodi et castimonie pacem 
mentib; nostris atg; corporib(us) intercedente 
sca maria propitius indulgeas ut veni 
ente sponso filio tuo unigenito accensis 
lampadib; eius digni prestolemur oc 
cursum qui tecum ? 
VI 3 Da nobis mis(eri)c(or)diam tuam 297 
omnipotens deus ut qui ex culpa n(ost)ra 
affligimur salvatore nostro adveniente re 
VI 4 Quesum’ dne |spiremus ® l. c. 227 
deus noster ut sacrosancti adventus tui 
sacramentum et praesens nobis remedium es 
se facias et futurum gaudium p. * 
VI 5 Venerande natiuilatis tue dne deus ven l. c. 227 
tura solemnitas cu fructu bonorum 
op(er)u ad regna celestia nos introducat. Qui 
V19 Da nobis omnipotens et misericors deus .. .° l. c. 228 
IX 5 Concede nobis q(uesumu)s om(ni)poten)s ds ut p(er) ho l. c. 232 
dierna dni n(ost)ri ihu xpi resurrectionem 
quam colimus ad celestem gl(or)riam transeamus ® 
IX 7 Benediction@ nobis l. c. 232 
dne conferat salutarem dominice re 
surrectionis solemnitas ut per eam de 
tenebris et umbra mortis ad lumen 
uitae aeternae resurgamus. 
Zu der Oration I 3 hat Schulting die Überschrift: In adventu domini Ad 
processionem de S. Maria Dominica I, die zum Inhalt der Oration recht gut paßt. 
Bei Schulting läßt sich auch Klarheit über die Gruppe VI gewinnen. 
VI 1 bleibt als Oration für den 4. Adventsonntag dominica vacat. Die Orationen 
VI 2—137 finden sich in gleicher Reihenfolge bei Schulting 1. c. 227-8 als Gruppe 
für sich unter der Aufschrift Oraliones ad omnes horas per adventum. Doch 
fehlen bei Schulting die Orationen VI 6 und VI 10. Ob sie auch in der Vorlage 
nicht vorhanden waren, läßt sich nicht feststellen, da Schulting bekannte 
Orationen übergehen wollte. Dagegen darf man nach Schulting 1. c. 227/8 in 
unserm Palimpsestcollectar bei der Textlücke vor VI 2 die Oration Suscipiamus 
dne misericordiam = Gr 185,3 vermuten und bei der Textlücke nach VI 13 
die Oration Preces populi tui = Gr 191,5 ergänzen. 


2 Richter, Sacr. Fuld. 201; Pamel., Liturg. lat. (ed. 1571) II 206; Dewick-Frere, 
Leofric-Collectar I1 568, alle zum 2. Febr. Mit dem Initium Caelesti munere satiatos 
qs o ds (Assumptio s. Mariae) vgl. Gelas. ed. Wilson 194; ed. Mohlberg 1096. 

® Vgl. Mohlberg 1402. 

* Vgl. Gregorianum ed. Lietzmann 27,4. 

5 Vgl. Gr. 189, 2. 

6 Nach Mitteilung von A. Dold ist hier wohl kaum transeamus zu lesen. Am 
Rande steht deutlich e(st?), und sind vielleicht die Worte der beiden folgenden 
Zeilen .. . constitutus .... vivor(um) et mortuor(um) auch zur Oration zu ziehen. 

’ Als „Rubrica“ ist wohl stets „Alia“ anzunehmen. 
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Für die Orationen IX 5 und IX 7 gibt Schulting 1. c. 232 nur die allge- 
meine Bestimmung In sancta resurreclione domini. 

Aus diesem Vergleich der Bonner Bruchstücke mit dem Auszug bei 
Schulting darf man noch entnehmen, daß beide Collectare, das von Werden 
und das von St. Pantaleon-Köln, im Aufbau einander ähnlich waren. Dagegen 
besteht, wie unten folgende Gegenüberstellung zeigt, keine Ähnlichkeit zwischen 
dem Werdener Collectar und den englischen Collectaren, die durch die schönen 
Collectarausgaben von Dewick und Frere (Bradshaw Society 45 und 56) bekannt 
sind. So wird man vielleicht einen rheinischen (benediktinischen?) Collectartyp 
dem englischen gegenüberstellen dürfen. 

Ein Nachkomme dieses von Dold wiedergefundenen Werdener Collectars 
befindet sich unter den Büchern, die als Rest der alten Werdener Bibliothek * 
von der Pfarre Werden der Abtei St. Joseph-Coesfeld i. Westf. zur Hut über- 
geben sind. No. 1494 ist eine Pergamenths. saec. XV und zählt 16 + XCVI 
+ 14 Blätter in der Größe 17x 25 cm. Von diebischer Hand sind leider alle 
Initialen herausgeschnitten und die Blätter grausam verstümmelt. Daß diese Hs. 
identisch ist mit der Hs., von der Schulting in der Randbemerkung® |. c. 227 
spricht, ist nicht anzunehmen, da ihr Inhalt — das Titelblatt ist freilich ver- 
loren — mit dem Titel Pastorale Episcoporum bei Schulting nicht über- 
einstimmt. 

Inhaltlich zeigt dieses Collectar (In praesenti libro qui collectarius nuncu- 
patur heißt es im Anfang) gegenüber den Bonner Blättern eine Vereinfachung: 
z. B. fehlen die Capitel zu den Winterquatembern, die Orationen 2—13 der 
Gruppe VI u. a. Im übrigen sind beide Collectare gleich. Eine Veröffentlichung 
und ein Vergleich mit anderen Collectaren ist späterer Zeit vorbehalten. Hier 
sei nur soviel mitgeteilt, als zur Ergänzung der Bonner Bruchstücke nötig 
erscheint. Beigegeben sind die entsprechenden Stücke aus einer Reichenauer 
Hs. Cod. CLXIX (Karlsruhe) und aus dem Leofric-Collectar ed. Dewick. 

Mit Bonn I 1 und 2 haben wir Capitel und Collecte zur 1. Vesper des 
1. Adventsonntags. I 3 ist nach Schulting eine Oration ad processionem de 
S. Maria. 

Vielleicht dürfen wir die folgende Bonner Textlücke ähnlich ausgefüllt 
denken, wie es das erhaltene Werdener Collectar anzeigt. 

II 1 ist die Collecte zu Vesper und Laudes des 3. Adventsonntags. II 2 gibt 
die Lesung, 3 die Collecte zur Terz. In II 4 müssen wir die Anweisung zur 
Sext suchen. II 5 ist heute die Lesung zur Non (heute am 4. Sonntag), 6 die 
entsprechende Collecte. 

In II 7 möchte ich entgegen Dold das Capitel des Quatembermittwoches 
sehen, entsprechend der 1. Lesung in der Messe. III 1 ist die Collecte des 
Quatembermittwoches. 


8 Aus Blättern, die zum Bucheinband verwandt wurden, läßt sich manches 
für die Liturgie von Werden erschließen. Als Eigenart sei z. B. von einem Blatt 
s. X/XI (= Bl. 1 gebraucht zu Nr. 1086) erwähnt die Perikope Lk 8, 41 ff. für den 
Freitag in der Pfingstwoche. Als solche = alia nur bezeugt durch das Evangelien- 
buch des Dr. Wings zu Aachen aus der Mitte des 10. Jh., jetzt in der dortigen Stadt- 
bibliothek (Beissel, Perikopen d. R. Meßb. |1907]) 161. 164). Über Bl. 2 vgl. oben 
S. 40 A. 16. 

9 Vidi in Imperiali Abbatia Werdinensi... Ms. c. qui inscribitur Pastorale 
Episcoporum, in quo sunt plurimae nunquam editae pulcherrimae antiquae Col- 
lectae suo tempore edendae.“ 
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Ähnlich ist III 2 mit IV 1 zum Quatemberfreitag und IV 2 mit V 1 zum 
Quatembersamstag zu ziehen. Die Capitel III 2 und IV 2 passen zu den 
Lesungen in den betr. Messen. Auch entspricht es der sonstigen Struktur. 
zuerst das Capitel, dann die Collecte aufzuführen. 

V 2 und VI 1 gehören zum 4. Adventsonntag. Das folgende Blatt hätte 
die Lesungen zu den kleinen Horen des 4. Adventsonntags enthalten. 

Dann folgt VI 2—13 die Gruppe Oraliones ad omnes horas per adventum, 
wobei wir nach Schulting im Anfang und am Schluß je eine Oration ergänzen. 

Die Verwendung von VI1l1.2.3 ist vorerst noch unklar !°, VII4 dürite als 
Collecte dienen in nocle sca post evangelium. Die folgende Rubrik ließe sich 
entsprechend unserm Collectar ergänzen: Ad laudes III (= tertiam) et secundas 
vesperas. VIII 1 und 2 sind Cap. und Collecte der betreffenden Tagzeiten. 
VIII 3 und 4 gehören zur Sext. VIII 5 ist Cap. zur Non. 

Das erhaltene Collectar erklärt auch, warum die Oration IX 1 in IX 3 
wiederkehrt. IX 1 dient ähnlich wie VII 4 als Oration post evangelium. IX 2 
und 3 sind Gap. und Collecte zu Laudes, Terz und 2. Vesper. IX 4 und 5 dürfen 
wir zur Sext, IX 6 und 7 zur Non rechnen. Eine sichere Zuweisung ist jedoch 
nicht möglich. 


Dold Werden Reichenau Leofric 
I Dom. I. de adventu dni. I"\Dom. I advent. Dom. I. de adv. 
Ad vesp. In pr. vesp. Ad vesp. 
1 Cap. Ds. pacis = 1 Thess 5, 23 Cap. Ds pacis Cap. Erit = Js 2,2 
Ad horas consuetas et per ebdom. ad 
horas principales 
2 Oratio. Excita dne. potentiam tuam| Oratio Excita Coll. Conscientias 
= Gr 185,1 ... salvari Et!! famu- = Gr 193, 2 
los tuos ab omni adversitate custodi. 
. Qui vivis et regnas ... 
Ad laudes dominicis diebus per advent. Ad laud. ad tert. etAd mat. 
vesp. dom. dieb. Cap. Scientes 
— Rom 13, 11/12 
Cap. Ecce venio cito = Apoc 22,12); Cap. Ecce dies Coll. Excita 
= Jer 23,5 = Gr 185.1 
Ad primam 
Cap. Dne. miserere. Require = Js 33,2 
Ad tertiam ..?.. dominicis adventus Ad tert. 
Cap. Fratres, Scientes quia hora est Cap. Domus Iacob 
iam nos = Rom 13, 11/12 Iv = Js 2, 5. 11. 12. 17 
Coll. Subveniat 
| = Gr 202, 4 
Ad sextam Ad sextam Ad sextam 
Ecce dies veniunt = Jer 23,5 Cap. Venite = Js 2,3) Cap In die illa 
= Js 4,2.3 
Concede qs. o. ds. = Gr 193, 4 Coll. Prope esto 
= Gr 19,3 
Ad nonam dnicis dieb. p. adv. Ad nonam Ad nonam 
Cap. In diebus illis salvabitur Cap. Gratia = Ap1,4, Cap Levabit 
= Jer 23,6 Js 5, 26. 27 
Oratio. Concede qs. o. ds. ut qui Coll. Concede 
= Gr 191,2 | = Gr 19,4 


10 VII 2 steht an ähnlicher Stelle im Reichenauer Collectar. 
11 Et... custodi wird allen Collecten beigefügt. 
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Dold Werden Reichenau Leofric 
| ‘Ad vesp. 
| ' Gap. Ecce 
= Js 7,14.15 
Coll. Da qs. 
Pam 358 Fulda 1688 
Privatis diebus per adventum. Priv. dieb. 
Ad nocturnos Ad noct. 
Cap. Salvatorem exspectam Cap. Scientes 
= Phil 3, 20. 21 = Rom 13, 11/12 
Oratio. Prope esto dne. = Gr 193, 3/Ad laudes et tertiam 
Ad primam Cap. Sobrie 
= Tit 2,12.13 


Cap. Pacem = Zach 8, 19 

Ad tertiam 
Cap. Ecce virgo = Js 7, 14.15 
Oratio. Excita = Gr 193, 1 


Ad sextam Ad sextam 
Cap. Lauda et laetare = Zach 2, 10 Cap. Patientes 
= Jac 5,8 
Oratio. Preces populi = Gr 193, 6 
Ad nonam Ad nonam 
Cap. Rorate caeli = Js 45,8 Cap. Erit. = Js 2,2 
Ad vesp. 
Oratio. Mentes nras. = Gr 193,5 Ilv Cap. Ecce ds nr 
Dominica secunda Dom. secunda Dom. Il. d. adv. dni 
Ad vesp. 
Ad horas consuetas et p. ebdomadam Cap. Egred. Js 11, 1.2.3 
ad horas principales Coll Mentes 
= Gr 193,5 
Cap. Quaecumque scripta = Rom 15,4 Ad mat. 
Gap. In die 
Js 11, 11.12 
Coll. Excita Gr 186, 1 
Cap. ad horas ut s. i. d. pä. Ad tertiam 


Cap Ecce Js 25, 9.10 
Coll. Preces Gr 193, 6 
Oratio. Excita dne. = Gr 186, 1 Or. Excita Ad sextam 

Cap Ego. Js 28, 16.17 
Coll. Concede Gr 191,2 
Ad nonam 

Cap Ecce Js 32,1.18 
Coil, Praesta Gr 191, 4 
Ad vesp. 

| Cap. In die Js 51,3 
Coll. Da qs. 

= Mohlberg 1387 


II Dominica tertia Dom. tertia Dom. III. d. adv. dni. 

Ad horas consuetas ... Ad vesp. 

2.4. Cap. Sic nos existimet = 1 Cor 4, 1.2 Cap. lustis Js 46, 13 

Ad horas consuetas et scda. tertia et 
V. feriis ad horas principales 

1.3.612 Oratio. Aurem tuam = Gr 188,1 III" Or. Aurem Coll. Aurem. Gr 188, 1 

Ad Mat. 

Cap Prope Js 51, 5.6 
Coll. Exultemus 
Fulda 1730 
Mohlberg 1392 


'2 Für 113 und 6 konnte Dold die Oration Aurem tuam (= II 1) noch nachweisen. 


| 
| 
| 
| | 
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Ad tertiam 
Cap Laetab Js 35,1. 2 
Coll. Fac nos.Gr 204, 15 
Ad sextam 
Cap Confort Js 35,3.4 
| Coll. Festina Gr 189,2 
| 
| Ad nonam 
| Cap Gaudete Phil4,4.5 
| Coll. Gratiae Gr 202, 2 
| Ad vesp. 
Cap. Ecce Jac 5,7.8 
Coll. Excita Gr 190, 1 
III Feria IIII. Ad laudes et vesperas Fer. IV 
Praesta 
1 Oratio. Praesta qs. o. ds. ut redemptio Ad vesp. 
= Gr 189,1 Festina qs.= Gr 189, 2 
IV Feria VI. Ad laudes et vesperas Fer. VI 
1 Oratio Excita qs. dne. potentiam Or. Excita 
= Gr 190,1 
V Sabbato. Ad laudes Sabb. 
1 Oratio Ds. qui conspicis = Gri91,1 Or. Ds qui c. 
VI Dominica quarta Dom. quarta Dom. IV. de adv. dni. 


Ad horas consuetas ... 
Cap. Gaudete = Phil 4, 4.5 
Oratio. Excita dne. potentiam 


= 192,1 Illv 


In vigilia nativitatis dni. 
Ad nocturnum 
Cap. Salvatorem 


Phil 3, 20. 21 


Oratio, Prope esto = Gr 193, 3 
Ad laudes 

Cap. Paulus = Rom 1, 1.2.3 

Oratio. Ds. qui nos redemptionis 


= Gr 5, 1 
Ad primam 
Cap. Pacem — Zach 8, 19 


Ad tertiam 
Cap. et or. ut supra in dnicis. 


Cap. Gaudete 
Or. Excita 


Ad sextam 

Cap Suscitabo 
= Ez 34, 23 

Ad nonam 

Cap. Lauda 
= Zach 2,10 


In vig. nat. dni 

Cap. et or. ad vesp. 
ut in dom. 

Ad noct. 

Cap. Propter Sion 
== Js 62, 1 

Or. Praesta 
= Gr 191,4 

Ad laudes et tert. et 
vesp. 

Cap. Paulus 

Or. ad Mat. et h. 
Ds. qui nos 


Ad vesp. 
Cap. Ecce Js 11,3.4.5 
Coll. VeniatMohlb.1450 


Ad mat. 
Cap. Ecce. Js 40, 10 
Coll. Excita Gr 192, 1 
Ad tertiam 
Gap. Audite Js 7, 13.14 
Colt.Qs. = Mohlb.1402 
Ad sextam 
Cap. Ecce Jer 30,3 
Coll Voci = Mohl.1404 
Ad nonam 
Cap.Ponet.Dan11,17.18 
Coll. Porrige 
Mohlb. 1405 
Ad vesp. 
Cap.Ecce Zach6,12.13 
Coll. Festinantes 
Mohlberg 1406 
In vig. nat. dni. 
Ad vesp. 
Cap. Super Js 40,9 
Coll. Indign. Gr 191, 3 
Ad mat. 
Cap. Quaerite Soph 
2,3. 3,5 
Coll. Ds q. = Gr 5, 1. 


Ad tertiam 
Cap. Ipse Dan 6, 26/7 
Coll. Da. Gr 5,2 


| 

| 

| 

| 
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Ad sextam Ad sextam Ad sextam 
Cap. Videbunt — Js 62, 2 Cap. Videbunt Cap. Noli Soph3, 16/17 
Oratio ut s. in dnicis. Coll Praesta 
Pam 154 Fulda 36 
Ad nonam Ad nonam Ad nonam 
Cap. Gaudete et exultate Cap. Gaudete Cap. Lauda 
= Js 52,9. 10 IIIIr = Zach 2, 10 
Oratio ut s. in dnicis. Coll. Respice 
= Gr 9,1 
Nota <Si vigilia> nativitatis venerit in 
dnica, in primis <vesperis cap et or > 
de dnica. Ad laudes Cap. Ecce ven o 
cito Ds. qui nos. Ad primam Cap. 
Dne miserere. Ad tertiam sextam 
nonam capitula et orationes de vigilia. 
In nativitate dni. 
In primis vesperis Ad vesp. Ad vesp. 
Cap. Paulus ut supra = Rom1, 1. 2.3. Cap. Paul. Cap. Paratus 
Amos 4,12.13 Jer30,8 
Oratio Ds, qu.? Or. Ds. q. = Gr 5, 1, Coll. Praesta 
Te deum |. = Mohlberg 3 
In nocte sca, post evangelium Or. p. evangel. Ad mat. 
VII,4 | Oratio Ds. qui hance sacratis.=Gr6,1 Ds. qui hane Cap. Populus Js 9, 2 
Coll. Concede 
= Gr 8,1 
VIII (Ad laudes tertiam et secundas vesperas Ad laud. tert. et vesp Ad Tert. 
1 Cap. Multifar. = Hebr 1, 1. 2 Gap. Multif. Cap Propter Js 52, 6 
2 Oratio. Concede = Gr 8,1 Or. in die et p.t. oct. Coll. Da. = Gr 6,5 
Concede 
VII, 2 Or. de beata v. in die 
sco. Ds. qui per b. 
= cf. Gr 9, 3 
Ad sextam Ad sextam Ad sextam 
VII, 3 Cap. Apparuit gratia dei Cap. Ubi venit Cap. App. Tit 2, 11/12 
Tit 2, 11,12 Ilv = Gal 4,4. 5. Coll. Larg. = Gr 9, 2 
Oratio. Da nobis qs. dne. = Gr 6,5 
Ad nonam Ad nonam Ad nonam 
Cap. Apparuit benignitas Tit 3,4. 5 | Cap. Renovamini Cap. Mult Hebr 1, 1. 2 
Oratio. Ds. qui humanae = Gr 9,6 = Eph 4, 23. 24 Coll. Ds qui per 
| = Gr 9,3 
In die sco<pasch. ?> XVIIIr In die sco. 
In primis vesp. 
Cap. Si consurrexistis Col 3, 1. 2. | Cap. Si. = Col. 3, 1. 2. 
Oratio Ds. qui hane Gr 87,1 XVIIIv 
Post evangelium In s. nocte p. evangel. 
IX, 1 | Oratio Ds. qui hodierna die =Gr 88,1 Or. Ds. qui hane Coll. Ds. q. = Gr 88, 1 
In die sco 
Ad horas consuetas Ad laud tert. et vs. Ad tertiam 
IX, 2 | Cap. Expurgate vetus 1 Cor 5,7 Cap. Expurgate Coll Concede 
IX, 3 Oratio. Ds. qui hodierna = Gr 88, 1 = Gr 88,7 
Ad sextam Ad sextam Ad sextam 
Oratio. Concede qs. o. ds. XIX Cap. Gratia vobis Coll. Praesta 
== Gr 88,7 = Apoc 1,4. 5. = Gr 88,9 
Ad nonam Ad nonam Ad nonam 
Cap. Gratis vobis et pax. Apoc.1,4.5 Cap. Haeec dicit Coll. Ds. qui nobis 
Oratio. Praesta qs. o. ds. = Gr 88,8 = Apoc 1, 17.18 = Mohlberg 567 


Petrus Siffrin O.S.B. (Coesfeld i. Westf.) 
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Kennt man nach Eucheria zu ihrer Zeit in Jerusalem das Pfingstiasten? 
In der Bemerkung der Jerusalempilgerin Eucheria: iam autem de alia die quin- 
quagesimarum omnes ieiunant iuxla consueludinem sicut toto anno qui prout 
potest excepta die sabbati et dominica qua nunquam ieiunatur in hisdem locis 
(ed. Geyer p. 95) sieht Karl Holl (Die Entstehung der vier Fastenzeilen in der 
griechischen Kirche 19) eine Fastenzeit nach Pfingsten angedeutet, die nach 
allen Anzeichen eine Woche gedauert habe. 

Um diese Annahme Holls plastischer darzustellen, wird es gut tun, die 
von ihm zitierte Stelle in ihren Kontext hineinzuriicken. So sagt die Pilgerin 
weiter: Etiam postmodum ceteris diebus ita singula aguniur ut tolo anno, id 
est (ut) semper de pullo primo ad Anastase uigilatur. Nam si dominica dies 
est eqs. Das posimodum ceteris diebus scheint auf den ersten Blick eine Be- 
stätigung der Behauptung Holls darzustellen. Aber was folgt, das sind Dinge, 

die die Woche nach Pfingsten genau so berühren wie die übrige Zeit des 
Kirchenjahres. Postmodum will somit keine zeitliche Folge zwischen dem 
Inhalt des ersten und dem des zweiten aufstellen, und ceteris diebus will keinen 
Gegensatz herstellen zwischen der Woche nach Pfingsten und dem, was folgt, 
sondern iam autem de alia die und postmodum ceteris diebus sind parallele 
Wendungen, die beide auf das Pfingstfest zu beziehen sind. Der erste Satz 
steht nur insofern in Opposition zum zweiten, als dort gesagt wird, daß vom 
Montag nach Pfingsten ab die gewöhnliche Fastenordnung wieder einsetzt, 
und hier betont wird, daß auch die liturgische „De ea“-Ordnung wieder anhebt. 

Vielleicht ist es nicht überflüssig, die gewöhnliche Fastenordnung des 
Jahres sich in dem knappen ersten der in Frage kommenden Sätze spiegeln 
zu lassen. 


lam autem de alia die quinquagesima- Geyer 92 und 93: A pascha autem 
rum omnes ieiunant usque ad quinquagesima id est pente- 
costen, hic penitus nemo iuiunat, nec 
ipsi aputactitae qui sunt... 
...auch an der quarta feria und 
sexta feria... penitus nemo ieiunat. 
iuxta consuetudinem sicut toto anno 79. excepto si martyrorum dies 
euenerit, semper quarta et sexta feria 
etiam et a cathecumenis ieiunatur. 
80. Consuetudo enim hic talis est, 
ut omnes qui sunt, ut hic dicunt, apu- 
tactitae, uiri uel feminae, ... toto 
anno, qua manducant, semel in die 
manducant. 
qui prout potest 81. Nemo autem exigit, quantum 
debeat facere, sed unusquisque ut po- 
test id facit, nec ille laudatur, qui 
satis fecerit, nec ille uituperatur, qui 
minus. Talis est enim hic consuetudo. 
excepta die sabbati et dominica qua nun- 78. dominicis diebus et sabbato 
quam ieiunatur in hisdem locis. non ieiünantur excepta una die sab- 
bati, qua uigiliae paschales sunt et 
necesse est ieiunari... 


Im Lichte dieser Zusammenstellung wird man klar erkennen, daß der 
erste Satz für das Fasten genau das gleiche aussagt, was der zweite und die 


Miszellen. 237 


noch folgenden für den Gottesdienst, und daß also Holl, verleitet durch Fasten- 
zeiten nach Pfingsten in anderen Liturgien, zu Unrecht aus jenem ersten Satze 
auf das Bestehen einer solchen in Jerusalem schließt. Der Satz will mit den 
folgenden nichts besagen als dies: Die bunten Feste sind verklungen, es beginnt 
von neuem die consuetudo des Alltags. 

Odilo Heiming O.S.B. (Maria Laach). 


Ein nestorianisches Pauluslektionar. Cod. Vat. arab. 29 ist im Katalog 
von Angelo Mai (Script. veler. nova collectio T. IV) S. 76 mit folgenden Worten 
beschrieben, welche lediglich die handschriftliche Eintragung von Ant. Asse- 
manus 1784 wiedergeben: „Codex bomb. fol. 183. arabice nitidissime exaratus 
manu Thomae fil. Saffi monachi anno Ch. 1341. Continentur in eo Epistolae 
s. Pauli in lectiones per anni circulum distributae, iuxta ritum niniviticum.“ 
Sowohl Ausstattung wie Inhalt verdienen eine genauere Beschreibung. 

Vat. ar 29 ist eine Prunkhandschrift erster Ordnung. Blattgröße: 26 : 19, 
Text 21:13 cm, mit 13 Zeilen auf denjenigen Seiten, welche keine Zierschrift 
haben. Die beiden Titelseiten (Bl. 1b und 2a) sind reich ornamentiert. Die 
Mitte nimmt ein Quadrat mit verschlungenen Kreisen in Gold, Blau und Dunkel- 
rot ein. Die Zwickel des Quadrates sind mit blauen und hellroten Blumen- 
arabesken ausgefüllt. Die ganze Seite ist mit Zierleisten in Gold und Blau ein- 
gefaßt, wozu noch oben und unten Querleisten mit Zierschrift in Weiß auf 
Gold- und Blaugrund kommen. Die Schrift enthält den Buchtitel: (Bl. 1b oben) 
„Diese Abschnitte aus dem Buche des Apostels Paulus (Bl. 2a oben) werden 
gelesen an den Sonntagen und an den Herren- und Engelfesten (Bl. 1b unten) 
und an den heiligen Martyrerfesten (Bl. 2a unten) nach der Gewohnheit der 
heiligen nestorianischen Kirche.“ - 

Auf Bl. 2b beginnt der Text, mit wiederholtem kürzeren Titel und Über- 
schrift für die erste Lesung, in 9 Zeilen, die oberste und unterste Zeile schwarz, 
die anderen abwechselnd rot und blau. Ähnlich sind die Überschriften und 
Initien im ganzen Buch gehalten: 3—4 Zeilen in einer größeren Schrift wie der 
Text, abwechselnd gold, rot und blau, oder auch schwarz mit goldiger oder 
blauer oder roter Umrandung. Die Überschriften für höhere Feste sind in 
große Goldleisten eingelegt. Die Schrift ist durchwegs gleichmäßig, senkrecht 
und hochgezogen, dabei vollständig vokalisiert. Die sehr häufig verwendeten 
Interpunktionen bestehen in goldenen Rosetten mit blauen Pünktchen am Rande. 
Noch größere Rosettenornamente in Gold und Blau finden sich am Rande neben 
jeder Überschrift. 

Ähnlich, wenn auch nicht so reich wie die ersten zwei Seiten, sind auch 
die beiden letzten ausgestattet. Bl. 182b enthält in 5 mit Goldtinte geschriebenen 
Zeilen, welche mit zarten, blauen und schwarzen Blumengewinden umrankt 
und mit Goldleisten eingefaßt sind, den Anfang der Subscriptio. Diese setzt 
sich auf Bl. 183 a in einer oberen und unteren Zierleiste fort, während die Mitte 
eine Kreisrosette ausfüllt, die eine andere Zeichnung aufweist als jene am 
Anfang des Codex. 

Die Unterschrift besagt: „Vollendet ist das Buch der Abschnitte des 


Apostels Paulus für das ganze Jahr gemäß der Ordnung | mb tahs = tagıs | 
von Mossul — und Gott sei Lob — und zwar am zehnten (Tage) des Monats 


asbät ! (bus! Februar | des christlichen Jahres 13422 durch die Hand des 
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Armseligen unter den Mönchen, des Tama, des Sohnes von as-Sali, des Sohnes 


des Schatzmeisters samr-hazana ]|...“3. (Das Folgende ist wegen Be- 
schädigung des Papieres am oberen linken Blattende von Bl. 183 a nicht mehr 
leserlich, ebenso nicht der Anfang der unteren Zeile:) „... möge Gott ihm daraus 
Nutzen geben!“ (bezieht sich jedenfalls auf den Namen des Bestellers). 

Schon innerhalb des Buchtextes findet sich zweimal der Name des Ko- 
pisten und dreimal der des Auftraggebers eingestreut, nämlich nach der Epistel 
des Weihnachtssonntages (Bl. 15 b): „Gedenke, o Herr, deines Dieners, der sich 


um dieses heilige Buch bemüht hat, des Sir-Mänüil [Aes gies sa] 4, und ebenso 


seines armen Schreibers, des Ménches Tama, des Sohnes von as-Safi.“ Nach 
der Osterepistel in schöner geometrischer Vignette (Bl. 106b): „Von der Hand 
des Armseligen unter den Mönchen, Tama, des Sohnes von as-Sali — Gott ver- 
zeihe ihm seine Sünden —, des Sohnes des Sir-Mänüil, des Schatzmeisters des 


1 Sonst Subät gebräuchlich. 

2 Die Echtheit des Datums könnte in Zweifel gezogen werden. Die Jahreszahl 
ist mit koptischen, d. i. den sog. Gobar-Ziffern, welche aus griechischen Minuskeln 
entstanden sind, geschrieben. Die rot geschriebenen 4 Ziffern überdecken eine ältere 
Schrift, welche in gleicher Größe des Zeichenumfangs schwarz oder dunkelrot aus- 
geführt war, wie noch vorhandene Spuren erkennen lassen. Fest steht folgendes: 
a) Für die Eintragung der Jahreszahl in Ziffern war von Anfang an ein eigener 


Raum reserviert; denn das Wort sasuns (masihija = christlich) steht höher als 


die vorausgehenden Buchstaben der gleichen Zeile. b) Die um die Zeilen laufende 
Wellenlinie schmiegt sich in genau parallelem Abstande der Kontur der Buchstaben 
an; an dieser Stelle aber läuft sie tiefer herunter und umschließt, wie sonst den 
Text, hier die koptischen Ziffern in einem Abstand von 3—4 mm. Es war also schon 
ursprünglich ein gleicher Ziffernbestand in der gleichen Ausdehnung vorhanden wie 
der jetzige. Von einer Radierung zeigt sich keine Spur. Seltsam ist freilich der 
Gebrauch von koplischen Zeichen; ihre Verwendung ist wohl daraus zu erklären, 
daß er für die Kalligraphie ägyptische Lehrer oder Vorbilder hatte, wie besonders 
sein dekorativer Buchschmuck nahelegt. Die ursprünglichen Ziffern wurden von 
einem späteren Leser und Benützer, demselben, der an manchen Stellen an den 
Rand des Textes in koptischen Ziffern eine Kapitel- und Verszählung angemerkt hat 
aufgefrischt und nachgefahren. Unter die Einfassungslinie ist von einer spätern 
Hand die Jahreszahl in arabischen Ziffern gesetzt und wiederholt worden, und über 
dem Worte „christlich“ ebenso in abendländischen Ziffern (von der Hand des 
A. Assemani?). Dem angegebenen Datum entspricht der paläographische Befund der 
Hs. Text und die von gleicher Hand geschriebene Subscriptio gehören dem 14. Jh. 
an. — Mons. Eugene Tisserant (an der vatikan. Bibliothek) hatte auf mein Er- 
suchen die dankenswerte Freundlichkeit, die kritische Stelle noch einmal nach- 
zuprüfen. Seine Beobachtungen stimmen im wesentlichen mit den meinigen überein. 
Über die Ausstattung der Hs. bemerkt er: „L’ornementation est bien aussi celle des 
Corans écrits pour les Sultans mamlouks, tels qu’on en a a partir du milieu du 
XlVe (?) siecle.“ 

3 Von aram. phase ($semar „behüten“, Part. „San (Sämer), und arab. hazäna 
„Schatz“, 

* Ein Analogon zu diesem Namen bietet Payne Smith, Thesaurus syriacus 


II 2620 in a zur (Siramün) „nom. viri Mogul“. 
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Maula (Richters), des Sohnes des Tama, von Qarqa (al-Qarqawi — sie).“ 
Bl. 178 a: „Gedenke, o Herr, deines Dieners, der sich (um die Herstellung des 
Buches) bemüht hat, des Sir-Mänüil.“ Der Besteller des Buches ist also der 
Großvater des Schreibers selbst, ein christlicher Finanzbeamter der Regierung °. 

Der im Titel und in der Unterschrift angegebene Inhalt entspricht dem 
Befunde. Wir haben hier in arabischer Übersetzung eine eigene Ausgabe der 
dem Gorpus Paulinum entnommenen Perikopenordnung 
dernestorianischen Kirche, und zwar des vom sogenannten „oberen 
Kloster“ bei Mossul ausgehenden Lokalbrauches, welchen A. Baumstark in 
seiner Untersuchung Nichtevangelische syrische Perikopenordnungen des 
ersten Jahrtausends (1921) auf Grund der Veröflentlichung von Maclean, East 
Syrian Daily Offices (1894) und der Hss. Brit. Mus. 244 und 247, Vat. syr. 23, 
Cambridge Add. 2035 nebst anderen Perikopenreihen bekannt gemacht hat* 
zugleich mit Darlegung seiner liturgiegeschichtlichen Stellung und Bedeutung. 
Unsere Hs. hat nur ganz wenige und unwesentliche Abweichungen im Umfange 
einzelner Lektionen gegenüber dem dort mitgeteilten Bestande. Eine Er- 
weiterung des Heiligenfest-Zyklus weist sie auf mit den Festen der Heiligen 
Kyriakos, Hormizd und Simeon Barsaba‘i; dagegen fehlen die Feste der Ver- 
klärung und des hl. Georg. 

Um ein vollständiges Bild von einem ostsyrischen liturgischen Lesebuch 
zu geben, sei die Einteilung der in Vat. arab. 29 überlieferten Perikopen- 
ordnung mitgeteilt, zumal die Quellen Baumstarks doch nur schwer zugäng- 
lich sind. 

„Buch des unter den Aposteln hochausgezeichneten Gesandten (salih), des 
Apostels Paulus (Fülüs), nach der Ordnung der im Laufe des Kirchenjahres vor- 
kommenden Sonntage und Festtage und Gedächtnisse.“ 

1. Sonntag der Verkündigung (subbär): Eph. 5, 20—6, 97. 

2. Sonntag der V.: Kol. 4, 2—18. 

3. Sonntag der V.: Eph. 3, 1—20. 

4. Sonntag der V.: Eph. 5, 5—21. 

„Zur heiligen Geburt“: Gal, 3, 16—4, 6. 

1. Sonntag nach der Geburt: Gal. 4, 18—5, 1. 

„Zum Gedächtnis (dukrän) der Frau, der Herrin Maria“: Röm. 16, 1—16. 24—27. 
2. Sonntag nach der Geburt: 2 Tim. 2, 16—26. 

„Zum Feste der heiligen Erscheinung (dinh)“: Tit. 2, 11—3, 7. 

„Zum Gedächtnis des hl. Johannes (Mär Juhannä), des Täufers, das auf den ersten 

Freitag nach der Erscheinung fällt“: Eph. 2, 19—3, 21. 

1. Sonntag nach Epiphanie: 2 Tim. 3, 1—15. 
2. Freitag nach Ep.®: 2 Kor. 10, 1—7; 11, 21—33. 


5 Eine die ganze Versoseite von Bl. 183 einnehmende Besitzernotiz besagt ihrem 
wesentlichen Inhalte nach, daß der Priester ow Ar (al-muqdisi) = syr. biz pote 
meqadsana „celebrans“), der Hauga Juhanna, der Sohn des verstorbenen 
Priesters Jüsuf, mit dem Beinamen Ibn ad-Dabu‘a (,,Sohn der Hyäne“), aus Mossul 
stammend und nestorianischen Bekenntnisses, das Epistelbuch der nestorianischen 
Kirche „zur Lesung bei ihren Geboten in der Zeit ihrer Meßfeiern“ vermacht und 
gestiftet hat „am Anfange des Monats |aSba|] des Jahres 7149 Adams, entsprechend 
dem Monat da ’l-qäda des Jahres 1050 der Flucht“ (= Februar 1641 n. Chr.). 

6 Im besonderen sind zu vergleichen a. a. O. (= B.) S. 8f. 14—16 und die 
Zusammenstellungen S. 20—62. 

7 B. 5, 21—6, 10. 
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. Sonntag nach Ep.: Hebr. 3, 1—13. 

. Freitag nach Ep., ,,d. i. das Gedächtnis der Schreiber (Verfasser) des Evange- 

liums“: 1 Kor. 4, 9—5,6a°. 

3. Sonntag nach Ep.: Hebr. 3, 14—4, 10. 

4. Freitag nach Ep., „d. i. das Gedächtnis des hl. Stephanos“: 2 Kor. 3, 18—4, 18. 

4. Sonntag nach Ep.: Hebr. 7, 18—28. 

5. Freitag nach Ep., ,,d. i. das Gedächtnis der Lehrer (maläfina) der Griechen“: 
2 Tim. 2, 8 ff.; 4, 18 10, 

>. Sonntag nach Ep.: Hebr. 6, 9—7, 4. 

„Für den Montag des Gebetes (baat) der Bewohner von Ninive“: 1 Tim. 2, 1—3, 8, 

Dienstag (der ninivitischen Woche): Röm. 12, 1—21. 

Mittwoch (der n. W.): Kol. 3, 1—4, 1. 

Donnerstag (der n. W.): Rém. 10, 1—10, 13 ,,ist geschrieben im Umfange der Lesung 
des Mittwochs, welcher die Mitte des Fastens ist. Eine andere Lesung fiir den- 
selben Tag“: Hebr. 12, 14—29 12, 

6. Freitag nach Ep., ,,d. i. das Gedächtnis der Lehrer der Syrer“: Hebr. 13, 1—21 ". 

6. Sonntag nach Ep.: Hebr. 8, 1—9, 23 !#, 


to 


7. Freitag nach Ep., ,,d. i. das Gedächtnis einer Person“ (Ls ee ee hadd fargüfäl 


scil. des Titularheiligen einer Kirche oder eines Klosters): 2 Kor. 10, 4—18. 

Sonntag nach Ep.: 1 Tim. 6, 9—21. 

Freitag nach Ep., ,,d. i. das Gedächtnis der Toten“: 1 Kor. 15, 34—57. 

Sonntag nach Ep.: Eph. 1, 15—2, 7. 

„Sonntag des Eingangs des großen Fastens“: Eph. 4, 17—5, 21 7°. 

Montag der ersten Fastenwoche: Röm. 1, 1—24 1°, 

Dienstag der ersten Fastenwoche: Röm. 1, 26—2, 5. 

Mittwoch der ersten Fastenwoche: Röm. 2, 7—27 1". 

Donnerstag der ersten Fastenwoche: Röm. 2, 28—3, 26. 

Freitag der ersten Fastenwoche: Röm. 3, 31—4, 25 15. 

. Fastensonntag: Röm. 5, 1—21. 

2. Fastenfreitag: Röm. 7, 1—13. 

3. Fastensonntag: Röm. 7, 14—25 a. 

3. Fastenfreitag: Röm. 7, 25 b—8, 11. 

4. Fastensonntag: Röm. 8, 12—27 ?°. 

Montag der mittleren Woche des Fastens: Röm. 9, 1—13. 

Dienstag derselben W.: Röm. 9, 14—29. 

Mittwoch derselben W.: Röm. 9, 30—10, 17 2°, 

Donnerstag derselben W.: Röm. 10, 17—11, 12. 

4. Fastenfreitag: Röm. 11, 25—36. 

. Fastensonntag: (Röm. 12, 1—21) „ist geschrieben für den Dienstag des Gebetes 
der Bewohner von Ninive“. 

5. Fastenfreitag: Röm. 13, 1—14. 

6. Fastensonntag: Röm. 14, 11—23 ??. 

6. Fastenfreitag: Röm. 15, 1—13. 

„Sonntag der Zweige“ (Palmsonntag): Röm. 11, 13—24. 


pn 


8 Alias: Fest der hl. Petrus und Paulus. 

® Dagegen B. 2 Kor. 1, 8—14. 

10 Nach B. 2 Tim. 2, 8—19; 4, 1—3. 14—18. 
11 B, 2, 1—3, 2. 


12 B. Rém. 3, 1—8. 13 B. 13, 1—22. 

14 B. 8, 1—9, 12. 15 4,17—5,2 (Druckfehler?). 

16 B. 1, 1—25. 17 B. 2, 6—27. 

18 B. 3, 27—4, 25. 19 B. 8, 12—28. 2° B. 9, 30—10, 16. 
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Montag der letzten Fastenwoche: Hebr. 1, 1—2, 18. 

Dienstag derselben W.: Hebr. 4, 14—6, 8. 

Mittwoch derselben W.: Hebr. 9, 11—28. 

„Für den Donnerstag des heiligen Pascha (fish)“: 1 Kor. 5, 7 cf. 22, 

„Für den Freitag des Mitgefühls (hass), dem der große Sabbath folgt“: Gal. 2, 17—3, 18. 

„Für den Tag des großen Sabbaths, d. i. für den Abend des Sonntags der Auferste- 
hung“: 1 Kor. 1, 18—31. 

„Bei der Taufe ((amüd) wird gelesen“: 1 Kor. 10, 1—13. 

„Für die Geheimnisse (räzin = syr. räzö) der Nacht des Sonntags der Auferstehung“: 
1 Kor. 15, 20—28. 

„Für die Geheimnisse des Sonntags der heiligen Auferstehung“: Röm. 5, 20 ff. 2°. 

„Für den Montag der Woche der Wochen (Sabbat Sabba)“: Eph. 6, 10—24. 

Dienstag der Woche der W.: 1 Kor. 15, 1—19 74. 

Mittwoch der Woche der W.: Eph. 4, 1—16. 

Donnerstag der Woche der W.: Kol. 2, 8—3, 4. 

„Was zu lesen ist für den Freitag der Bekenner (gum/at almaudijäni)“ 2°: Hebr. 
11, 3—12, 2, 

„Für das Gedächtnis des hl. Kyriakos (Mär Kiwarkis) 2% wird gelesen, was für den 
3. Sonntag von den Wochen des hl. Elias trifft. Auch wird gelesen, was für 
den 3. Sonntag der Verkündigung trifft.“ 

2. Sonntag der Auferstehung, ,,d. i. der neue Sonntag“: Kol. 1, 1—20 27. 

3. Sonntag der Auferstehung: Eph. 1, 1—14. 

„Für das Gedächtnis des Rabbän Hormizd 2® wird das gelesen, was für irgend eine 
Person (Titelheiligen) trifft.“ | 

4. Sonntag der Auferstehung: „wird gelesen, was für den 3. Sonntag nach der Er- 
scheinung trifft“, 

5. Sonntag der Auferstehung: Hebr. 10, 19—36 2°. 

6. Sonntag der Auferstehung: Eph. 2, 4—22. 

„Für das Fest der heiligen Auffahrt (saläk): eine Kompilation, beginnend mit 
1 Tim. 1,18, schließend mit Phil. 2, 11 *°. 

„Sonntag der Pentekoste, d. i. der 1. Sonntag von den Wochen ?! der Apostel“: 
1 Kor. 12, 1—27. 

Goldener Freitag: 1 Kor. 12, 28—13, 13 °2. 

2. Sonntag von den Wochen der Apostel: 1 Kor. 5, 6—6, 11. 

21 B. 14, 10—23. 

22 Nach B. 1 hor. 5,7 f.; 10,15 ff.; 11, 23—34. 

23 Nach B. bis 6, 23, dann Hebr. 13, 20—25. 

24 B. 15, 1—22. 

25 Scil. aller Martyrer, ursprünglich der persischen Blutzeugen unter Sapor 
dem Großen. Vgl. A. Baumstark, Nichtevangel. syr. Perikopenordnungen 52. 

26 Nach Assemani (bei N. Nilles, Kalendarium manuale utriusque ecclesiae 
II 688) wird das Fest des hl. Kyriakos und seiner Mutter Julitta bei den Nestorianern 
am 15. Juli gefeiert, ebenso bei den (katholischen) Chaldäern (Nilles II 683), wohl 
als eine Übernahme von den Griechen und Jakobiten (vgl. A. Baumstark, Festbrevier 
und Kirchenjahr der syr. Jakobiten 282). 

27 B. 1,1—19. 

28 Ein anderes Datum, nämlich 1. Sept., gibt Nilles a. a. O. Il 687 im Annus 
ecclesiasticus syrochaldaeus. 

29 B. 10, 19—26. 

30 B. (S. 49) nennt für den ,,6. Sonntag nach Ostern“: 1 Tim. 1, 18—2, 15; 
3,14 ff., und für „die sonntägliche Nachfeier des Festes“ (Christi Himmelfahrt): 
Phil. 1, 27—2, 11. 

31 säbü” (aus dem Syrischen) „Woche“, hier ein Zyklus von sieben Wochen. 

Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 6. 16 
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. Sonntag von den Wochen der Apostel: 1 Kor. 7, 1—7. 

. Sonntag von den Wochen der Apostel: 1 Kor. 9, 13—27. 

. Sonntag von den Wochen der Apostel: 1 Kor. 14, 1—19. 

. Sonntag von den Wochen der Apostel: 1 Kor. 10, 14—32. 

. Sonntag von den Wochen der Apostel: 1 Kor. 15, 58—16, 24. 

„Fi ür den Freitag des Fastenbruches (fitr) der Wochen der Apostel, d. i. das Ge- 
dächtnis der siebzig Verkiinder (Jünger)“: Röm. 8, 28—9, 5. 

„Für den Sonntag, welcher die Wochen der Apostel beschließt, nämlich den ersten 
von den Sonntagen des Sommers, d. i. das Gedächtnis der zwölf Apostel, wird 
das gelesen, was für das Gedächtnis der Verfasser des Evangeliums geschrieben 
ist, nämlich am 3. Freitag nach der Erscheinung.“ 

2. Sonntag des Sommers: 2 Kor. 3, 4—18. 

3. Sonntag des Sommers: 2 Kor. 7, 1—11. 

4. Sonntag des Sommers: 2 Kor. 10, 1—18. 

„Für das Gedächtnis des hl. Thomas, das auf den 3. Juli fällt ®®, wird gelesen, was 

für irgendeine Person trifft, d. i. am 7. Freitag nach der Erscheinung.“ 

. Sonntag des Sommers: 2 Kor. 12, 14 c—13, 13. 

. Sonntag des Sommers: 1 Thess. 2, 1—13. 

. Freitag des Sommers, ,,d. i. das Gedächtnis des hl. Simeon (Mär Sim’ün) Bar- 

sabäi **, wird das gelesen, was für den Mittwoch der Wochen trifft“. 

. Sonntag des Sommers: 1 Thess. 2, 14—3, 13. 

. Sonntag „von den Wochen (säbü’) des hl. Elias (Mär Alijä)“: 2 Thess. 1, 1—12. 

. Sonntag von den W. des Elias: 2 Thess. 2, 15—3, 18. 

. Sonntag von den W. des Elias: Phil. 1, 12—24 3°, 

„Für das Fest des heiligen Kreuzes“: 1 Kor. 1, 18 ff., „ist geschrieben für den großen 
Sabbath, nämlich für den Abend der Auferstehung“. 

„Für den 1. Sonntag nach dem preiswürdigen Kreuze, d. i. der 4. von den Wochen 

des hl. Elias, Phil. 1, 27 ff., ist geschrieben für den Sonntag, der nach der Auf- 

fahrt kommt.“ 


om © 


«al 


2. Sonntag nach dem Kreuze, d. i. der 5. des hl. Elias: Phil. 3, 1—14. 

3. Sonntag nach dem Kreuze, d. i. der 6. des hl. Elias: Phil. 4, 4—23. 

4. Sonntag nach dem Kreuze, d. i. der 7. des hl. Elias: 1 Kor. 14, 26—40. 

1. Sonntag von den Wochen (sabi) des hl. Moses: 2 Kor. 1, 23—2, 16. 

2. Sonntag von den Wochen (säbü’) des hl. Moses: Gal. 5, 16—26. 

3. Sonntag von den Wochen (sabi) des hl. Moses: Gal. 6, 1—18. 

4. Sonntag von den Wochen (säbü’) des hl. Moses: 1 Tim. 5, 1—16. 

1 Sonntag der Kirchweihe: 1 Kor. 12, 28 ff., „ist geschrieben für den Goldenen Frei 
tag, d. i. der erste von den Wochen der Apostel“, 

2. Sonntag der Kirchweihe: Hebr. 8, 1 ff., „ist geschrieben für den 6. Sonntag nach 
der Erscheinung“. 

3. Sonntag der Kirchweihe: 1 Kor. 2, 13—3, 17 °°. 


. Sonntag der Kirchweihe: 1 Kor. 14,1 ff. 7, „ist geschrieben fiir den 5. Sonntag 
von den Wochen der Apostel, oder Röm. 12, 18 ff. 38, ist geschrieben fiir den 
Donnerstag des Gebetes der Bewohner von Ninive“, 

Georg Graf (Donaualtheim). 


82 B. 12, 28—13, 3. 

33 Ebenso B. S. 56 und Nilles II 688. 

34 Ebenso Nilles II 687. 

35 B. 1, 12—25. 

86 So auch B. nach Vat. syr. 23 (12. Jh.); alias Hebr. 9, 6—15. 
37 So (1 Kor. 14, 1—19) B. nach Vat. syr. 23. 

38 Alias B.: Hebr. 9, 16—27 oder 12, 14—29. 
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Allgemeines. 
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Il. Wesensbestimmung; Stil; theologische Begründung. 


R. Guardini, Vom liturgischen Mysterium (Die Schildgenossen 5 [1925] 385— 
414). Erkennt das Mysterium als den „Kernvorgang des liturgischen Geschehens“ 
an und beweist das Dasein des M. kurz aus Brevier und Messe. „Es handelt sich 
nicht um psychologisches Erinnern; nicht um symbolisches Darstellen; nicht um 
dramatische Vergegenwärtigung, sondern das vergangene Geschehen selbst steht auf.“ 
Im Mysterium „verdichtet sich nur aufs stärkste ein Verhältnis, das die ganze 
christliche Haltung beherrscht“, nämlich die Beziehung des Christen zu Christus „als 
einem heute Lebenden“, „pneumatisch Gegenwärtigen“. „Wir stehen vor dem Grund- 
faktum der Liturgie, vor der Tatsache des Mysteriums.“ In ihm vollzieht sich in 
kultisch-liturg. Form ‚eine reale Vergegenwärtigung — nicht historische Verdoppe- 
lung — des einst geschichtlich gewesenen Erlösers und seines Lebens“. Gu. versucht 
dann, „aus dem Geistesleben der Gegenwart her dieser Tatsache näher zu kommen“; 
er benutzt das „als Hilfskonstruktion, um jenem Anspruch des christlichen Myste- 
riums näher zu kommen; um besser zu verstehen, wie jene lebendige Haltung be- 
schaffen sei, die das M. fordert“. Man beginnt heute wieder „die Dinge als objektiv- 
räumlich, und das Geschehen als objektiv-zeitlich“ zu sehen; „die Raum- und Zeit- 
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haftigkeit aber wird als nicht absolut empfunden“. Neben der zeitlichen oder ört- 
lichen Vermittlung zu einem Ereignis bzw. Ding gibt es auch eine, die „auf un- 
mittelbarer Gegebenheit des Zeitlich-Entfernten im Gegenwärligen, des Räumlich- 
Entfernten im Hier-Seienden beruht“, Alles, was zeitlich geschieht, hätte also auch 
eine Existenz in einer außerzeitlichen Sphäre, zu der ein Zugang bestände; alles 
was irgendwann geschah, wäre in der lebendigen Gegenwart mitgegeben. Zugrunde 
liegt dabei der Begriff des Organismus, in dem die Teile zugleich neben- un‘ 
ineinander liegen; z. B. ist die Gestalt eines Liedes „ein Ganzes, in den einzelnen 
Teilen des Liedes jeweils ganz gegeben, wenn auch jeder von ihr nur ein Stück 
verwirklicht“. So ist es auch im ablaufenden Leben. ‚Dieses organische Nach- 
Einander, diese im Ablauf einer Lebenslinie hervortretende und ihn bestimmende 
organische Gestalt steht anders zur Zeit, als eine Reihe bloß mechanisch aufeinander- 
folgender Vorkommnisse.“ Familie, Staat, Menschheit sind reale, überindividuelle 
Gesamtheiten; ihre Geschichte ist eine organische Einheit. Am intensivsten ist diese 
Wahrheit verwirklicht am Corpus Christi mysticum. Je mehr jemand Glied in 
diesen Organismen ist, desto mehr erfährt er ihre Lebenswirklichkeit als Ganzes. 
So entsteht ein unvermitteltes Wissen (neben dem durch Nachrichten usw. ver- 
mittelten) um die lebendig gegebene Ganzheit. „Wir beginnen... die Geschichte als 
Einheit zu erfahren. Das Vergangene als etwas im Zeitlosen übergeschichtlich 
Stehendes; als etwas heute lebendig Milgegebenes. Das Kommende... als im Jetzt 
angekündigt.“ Die Gesch. wird uns wieder teleologische Ordnung, Weltplan. Ent- 
sprechend in der räuml. Ordnung. In dieser „neuen Fähigkeit und Bereitschaft, Ver- 
gangenes in gegenwärliger Handlung lebendig gegeben zu sehen; und in gegen- 
wärtiger Gestalt räumlich Entferntes versammelt“, sieht Gu. die ,,Ansatzstelle für 
ein neues Verhältnis“ zum Mysterium. Gu. betont mit Recht, daß dies organische 
Verhältnis zu Raum und Zeit das M. nicht erkläre; sie macht es nur leichter zu- 
gänglich, „Es bleibt Mysterium, d. h Glaubensgeheimnis für 
jede Zeit.“ Gu. zieht dann den ma. Begriff des ,,Aeviternum“ bei: „Das ist die 
Weise, wie das Ewige, in sich Zeitlose, dem Zeithaften koexistiert; oder wie um- 
gekehrt das Zeitliche am Ewigen teil hat.“ Das Geschichtliche gewinnt seinen letzten 
Sinn im Übergeschichtlichen, wird aevitern, kann nun von Gott her der Geschichte 
koexistieren. Schon der Glaube realisiert dieses Verhältnis („pneumatischer 
Christus“). Die Liturgie aber zeigt uns, daß Gott das Leben und Sterben Christi, 
aevitern als Tat des verklärten Gottessohnes, wieder in die Geschichte hineinführen 
kann [„erneuern“ scheint mir nicht ganz gut; besser: wiederhinstellen, wieder gegen- 
wärtig machen, gemäß dem traditionellen repraesentare, instaurare|, und zwar „in 
einer eigenen Realität: Als M.“, in einer „nur glaubend entgegenzunehmenden Form“. 
Daß dies geschieht, beruht nicht auf natürl. Voraussetzungen, sondern auf positiver 
göttlicher Einsetzung. Deshalb ist das christl. Mysterium grundsätzlich durchaus 
verschieden von dem antiken M. Die Form ist notwendigerweise stilisiert, sym- 
bolisch. Gerade weil unrealistisch, kann das M. in jede histor. Situation eingefügt 
werden; kann wieder Geschichte bilden. Das M. wird so Erlösung der Geschichte. — 
Der Aufsatz ist bedeutsam schon durch die rückhaltlose Anerkennung des liturg. 
Mysteriums wie durch den Versuch, dies dem heutigen Denken näherzubringen; in 
der Tat kann nur die Abkehr von dem Geist des Rationalismus zum M. zurückführen. 
Daß aber auch die organische Denkart nicht genügt, um die Wiederhinstellung der 
Heilstatsache zu erklären, hat Gu. deutlich genug gesagt. Bes. gilt das auch 
von der Wiederhinstellung in einem Kultakt. Nur die Tatsachen der Tradition 
waren daher imstande, uns zur Erkenntnis des M. zu führen; nur die Offenbarung 
und die Tradition stellen das christl. Mysterium sicher; es ist Gegenstand des 
Glaubens und bleibt, wie die alte Kirche oft betont, ein mirum et ineffabile 
mysterium (vgl. Jb. 4 S. 226 ff.; oben S. 113 ff.). 1 


Mysterium. Gesammelte Arbeiten Laacher Mönche (Münster i. W. 1926). 
Die gesammelten, teilweise erweiterten Vorträge und Aufsätze gruppieren sich um 
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den Begriff des liturg. Mysteriums d. h. der repraesentatio in mysterio des Erlösungs- 
werkes Christi durch Messe, Kirchenjahr und Sakramente. Die Mysterienlehre wird 
aus der Tradition nachgewiesen und in ihrer großen Bedeutsamkeit für das religiöse 
Leben aufgezeigt. Abt I. Herwegen schreibt einleitend über Kirche und 
Mysterium; O. Gasel: Altchristlicher Kult und Antike, Die Messe als heilige 
Mysterienhandlung, Zur Idee der liturgischen Festfeier; S. Stricker: Das Kirchen- 
jahr; Ath. Wintersig: Die Selbstdarstellung der heiligen Kirche in ihrer Liturgie; 
A. Hammenstede: Liturgische Erneuerung und Kirchenkunst. Die zentrale Be- 
deutung der Mysterienlehre für die Messe und das Kirchenjahr tritt deutlich hervor. 
— Der theol. Versuch, den Mysterienbegriff aus der Logosidee zu erklären (S. 66; 
110), ist nicht richtig; Christus ist Erlöser durch seine menschliche Natur; 
die Heilstat unterliegt daher den Gesetzen der Zeit. 

Die Kritik des Buches durch Joh. Brinktrine (Theol. u. Gl. 18 [1926] 290) 
geht zunächst, was bei einem Theologen erstaunlich ist, an den reichen Traditions- 
beweisen des Buches ohne Versuch eines Gegenbeweises mit einem ‘nicht gelungen’ 
vorbei. Dann schreibt sie dem Buche einen falschen Mysterienbegriff zu und be- 
kämpft diesen mit leichter Mühe. Die Laacher Mönche haben nie behauptet, „daß 
eine der Vergangenheit angehörige Handlung (wie Geburt, Sterben, Auferstehung 
Christi) als solche reproduziert wird“ Das ist freilich „metaphysisch 
unvollziehbar“. Das Mysterium ist vielmehr gemäß der Tradition die repraesentatio 
der Erlösungstat Christi in mysterio,also die sakramentale Gegenwärlig- 
setzung. Gegen diese Traditionslehre ist mit rein dialektischen Gründen nicht an- 
zukommen; sonst wäre auch die reale Präsenz usw. abzulehnen. Die gesamte Tra- 
dition der Schrift, Väter, Liturgie ist so einstimmig für diese Mysterienlehre, daß 
sie ohne sie zu einer unverständlichen Sphinx würde. Oder sollen wir alle solchen 
Stellen als rhetorische Hyperbeln ohne eigentliche Wahrheit ablehnen? Viel rich- 
tiger ist dabei der Weg, den R. Guardini eingeschlagen hat (s. Nr. 1), der 
aus den Tatsachen des Kultes das Mysterium erschließt, es in der Glaubenssphäre 
beläßt, aber seiner Denkweise durch philosophisch-theologische Erwägungen näher 
zu kommen sucht. Über den Traditionsbeweis und seine theologische Auswertung 
s. oben S. 113 ff. [2 

Abt Ildefons Herwegen O.S.B., Kirche und Seele. Die Seelenhaltung des 
Mysterienkultes und ihr Wandel im Mittelalter (Aschendorffs zeitgem. Schr. 9. 
Münster i. W. 1926). Der am 22. IX. 1925 auf der Trierer Tagung der Görresgesell- 
schaft gehaltene Vortrag weist mit tiefgründigem Ernst auf die Tatsache hin, daß 
zumal durch den germanischen Geist statt des objektiven, kirchlichen Mysteriums 
mit seinen opus operatum, der objektiven Vergegenwartigung des Erlösungswerkes, 
die subjektive, ethische Frömmigkeit mehr und mehr im Bewußtsein der Gläubigen 
berrschend wurde. Nachgewiesen wird das besonders an einigen Tatsachen der 
religiösen Kunst: Crucifixus, Maiestas Domini, Johannes beim Abendmahl, Vesper- 
bild, hl. Grab. S. 18: Drang zur (materiellen) Schau. K. Adam, Kirche und Seele 
(Theol. Qu.schr. 106 [1925] 231—239) gibt zu, daß die gemeinsame Mysterienfeier 
mit ihrer soziologischen Kraft und ihrer Betonung des Herausfließens allen subjek- 
tiven Tuns aus dem Gnadenborn des Opfers Christi nicht mehr die zentrale Bedeutung 
wie im christl. At. hat. Jedoch könne man nicht von einem ungeheuern Wandel der 
Seelenhaltung sprechen und diesen erst recht nicht auf den german. Geist zurück- 
führen. Gerade die german. Zeit habe ein Wiederaufleben des Augustinismus 
gebracht [nahm man aber nicht aus „Augustin“ gerade das subjektive, symbo- 
listische Element heraus? S. oben S. 186 ff.). Die Reformation habe sich gerade gegen 
den einseitigen Moralismus gewandt; erst der Pietismus habe die protestant. 
Frömmigkeit subjektiviert. Die Gegenreformation mußte gegenüber der lutherischen 
Alleinbetonung des opus Dei das opus hominis hervorkehren. Abt I. Herwegen 
antwortet (ebda 239—248): ‚Mysterium‘ umfasse die gemeinsame Kultfeier er opere 
operato und die dieser entsprechende Haltung, die alles Natürliche in den über- 
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natürlichen Kreis emportrage; es gebe eine 2. Haltung, die das Kultmysterium 
isoliere und daneben die sittliche Betätigung sich mehr in der menschlichen 
Sphäre abspielen lasse. Es handle sich also um das Verhältnis von Gnade und 
Natur. Luther trennte beide Sphären völlig, lehnte daher das Mysterium ab. Vor- 
bereitet wurde dies durch Zwischenstufen, die das Menschliche mehr betonen. — 
Das christl. At. predigt wenig vom Kult, weil er selbstverständlicher Besitz war; 
aber doch wurde alles im Lichte des Kultes betrachtet. Der spätere Kult der 
Eucharistie ist nicht der liturgische der eucharistischen Feier als der repraesentatio 
operis redemptionis. Pius X. wollte nicht eucharistische Privatfrömmigkeit, sondern 


die gemeinsame Liturgiefeier. — Die Eucharistie ist Todesgedächtnis des Herrn, 
aber im Sinne des Übergangs zur Glorie. — Der protestant. Voluntarismus ist 
germanischen Geistes. — Die gegenreformat. Frömmigkeit rettete die menschliche 


Seite des Mysteriums. Heute ist die Zeit da für eine tiefere Überwindung der 
Glaubensspaltung aus dem alle Bezirke des menschlichen Seins in Gott verklärenden 
Mysterium. [3—5 


Joh. B. Umberg S.J., „Mysterien“-Frömmigkeit? (Zschr. f. Asz. u. Myst. 1 
(1926) 351—366). Die nicht tiefgehenden und irreführenden Ausführungen werden 
in einer eigenen Arbeit widerlegt; vgl. auch oben S. 113 ff. 6 


Joh. B. Umberg S.J., Liturgischer Stil und Dogmatik (Scholastik 1 [1926] 
481—503). Ausgehend von dem Grundsatz: ut legem credendi lex statuat supplicandi 
(Indiculus Coelestini c. 11; Denzinger n. 129) fragt U. nach dem der Liturgie 
eigenen Stil. Er geht von der Zeremonie aus, daß der Priester dem neugetauften 
Kinde ein weißes Tüchlein auflegt und dabei sagt: Accipe uestem candidam, quam 
perferas immaculatam ante tribunal D. n. I. Chr., ut habeas uitam aeternam und 
findet darin eine doppelte Art von Stellvertretung: eine sachliche 
(das Tüchlein ist stellvertretendes Symbol der heiligmachenden Gnade) und eine 
zeitliche (die Gnade wurde durch den zeitlich vorausgehenden Akt der Taufe 
gegeben). — Hier erheben sich schon Bedenken: Das linteolum candidum „vertritt“ 
zwar die uestis alba d. h. tritt an Stelle eines ganzen Gewandes (was durch den 
Symbolcharakter möglich wird); aber es „vertritt“ doch nicht im gleichen Maße 
die heiligmachende Gnade, wie ein Rechtsvertreter den Mandanten ‚vertritt‘. Viel- 
mehr ist das linteolum sakramentales Symbol der Gnade, ein Sakramentale, 
wie die Kirche sogar das Salz der Katechumenen ein sacramentum nennt. 
Außerdem müßte man wohl bei einem grundlegenden Beispiel einen Kern vorgang 
der Liturgie, also ein eigentliches Sakrament oder Mysterium, beiziehen. Aber auch 
wenn man einen nicht zentralen Ritus nimmt, kann man nicht sagen, daß die 
Augenblicke dieser begleitenden Riten „stellvertretend“ für den Hauptakt stehen. 
Im Sinne des eigentlichen Sakramentenspenders, Christus, ist der ganze Ritus 
ein Akt, der nur für unsere beschränkte Auffassungskraft in mehrere Akte 
mit ihrer wechselnden Zeit auseinanderfallt. Die liturgische Sprache faßt den 
Standpunkt des eigentlichen Spenders ins Auge, da die Kirche ja Christi Instrument 
ist; sie kann also auch außerhalb des zentralen Aktes aus der Fülle des ganzen 
Aktes heraus sprechen. Das Entscheidende bei dem liturg. Stil ist also das Wesen 
der Liturgie als des sakramentalen Mysteriums. Stil ist Ausdruck des Wesens; 
eigentliches Wesen des christl. Kultes ist, daß er sakramental das Werk der Erlösung 
appliziert; also ist dies auch der Wesensgrund des liturg. Stils. U. scheint die 
Sakramente im wesentlichen juristisch aufzufassen; das „rein Liturgische“ ist 
ihm pädagogisch. Diese juristisch-rationalistische Auffassung wird der Liturgie 
nicht gerecht und erinnert in manchem an die Auffassungen des 18. Jh. U. schreibt, 
der Priester „vertrete“ die Stelle Christi. Das ist sicher richtig; aber es darf nicht 
bloß juristisch aufgefaßt werden, da der Priester doch zu einem Bilde Christi 
geweiht wird und den sakramentalen Charakter trägt. U. sagt: „Nur ist diese 
von Christus selbst verordnete Stellvertretung keine rein liturgische, sondern 


Allgemeines. 247 


sie ist wesentlich auch eine rechtliche und als solche ex opere 
operato wirksam, während die rein liturgische keine streng recht- 
liche ist und auch keine juridische oder anderweitige ‘quasi ex opere operato’ 
erfolgende Wirkung zu haben braucht. Eine solche rein liturgische Stellvertretung 
hat wesentlich Belehrungszwecke und ist psychologisch aus 
dem Verlangen und dem Bedürfnis zu erklären, den oft in einem einzigen Akte 
aufgespeicherten tiefen und reichen Gehalt in sinnfälliger Weise darzustellen 
und fächerartig vor den Augen des Beschauers zu entfalten. Mit diesem Be- 
lehrungszweck verbindet sich vielfach die Absicht weiterer psychischer 
Einwirkung auf die Seele, indem diese durch die ‘visibilia religionis et pietatis 
signa’ (Conc. Trid. s. 22, c. 5; Denzinger n. 943) zuinnern Willensakten 
angeregt werden soll, die, wie z. B. beim Sakramentsempfang, die Vor- 
bereitung und damit die Fruchtbarkeit des Sakraments (ex opere operato) 
vermehren oder, wenn es sich um nachsakramentale Riten handelt, die Erinne- 
rung an die erhaltenen Gaben und die übernommenen Verpflichtungen vertiefen 
und so auf psychologischem Wege (ex opere operantis) die Wirksam- 
keit der Sakramente nachhaltiger gestalten sollen. Nicht selten vereinigt sich 
mit dieser Wirkungsart der Riten und Gebete eine andere. Indem diese von der 
Kirche zur Würde von Sakramentalien erhoben werden, gewinnen sie ‘ex 
impetratione Ecclesiae’ die Kraft, quasi ex opere operato zu wirken...“ Gemein- 
sames Grundelement der „umgebenden Riten“ sei also meistens die Stellvertretung. 
Dies trete am klarsten bei der zeitlichen Stellvertretung hervor, wo vom Symbo- 
lismus nicht geredet werden könne; vielfach trete aber der Charakter des Symbols 
und manchmal der des Sakramentale hinzu. — Die juristische und pädagogische 
Seite des Kultes wird hier auf Kosten des wesentlich sakramentalen über- 
mäßig betont. Wie sehr auch diese begleitenden Riten ,,Mysterien“ sind und 
sanctificatio wirken, zeigt De Sacr. Ill 1,5. — U. will seine These durch Beispiele 
erhärten, die jedoch meist anders zu erklären sind (zuweilen müßte auch die histor. 
Entstehung mehr ins Auge gefaßt werden; so bes. bei der Totenliturgie). Da U. den 
Mysteriencharakter der liturg. Festfeier nicht sieht, so wird ihm der Adventsruf 
Rorate coeli desuper eqs. eine Stellveriretung der alttestamentl. Messiaserwartungen! 
Ebenso versetzen uns andere Adventstexte „in die Zeit vor Jesu Geburt zurück“! 
Was soll aber der alttest. Ruf im Neuen Bunde!? Die Liturgie ist doch mysterium 
Christi! Vielmehr ist jetzt der alttest. Text ganz im Lichte des im Mysterium 
kommenden Herrn zu betrachten. Das Erlösungswerk wird sakramentale Gegen- 
wart, und daraus geht erst „das Kommen Christi in die Menschenseele“ hervor! — 
U, beruft sich dann auch darauf, daß man die Vigilien antizipieren kann. Das ist 
aber doch nur eine das Wesen der Lit. nicht betreffende Konzession. — U. stellt also 
mit Recht fest, daß die Liturgie häufig die Zeit anders auffaßt, als es das gewöhn- 
liche Leben tut. Daraus kann man aber nicht mit ihm schließen, daß die grammati- 
kale Form der Gegenwart in der Lit. noch keineswegs von der wirklichen Gegen- 
wart spricht. Vielmehr muß man daraus schließen, daß es eine eigene litur- 
gische (sakramentale) Gegenwart gibt. — Auch die Beispiele für die 
„Stellvertretung“ durch „Sachen oder Handlungen (meist Symbole)“ wirken 
nicht überzeugend. So soll z. B. bei der Bischofsweihe das Chrisam den Hl. Geist, 
die Salbung die Erfüllung mit dem Hl. Geist, der Zeitpunkt der Salbung jenen der 
sakramentalen Haupthandlung „stellvertreten“. Die Liturgie sagt also nach U. 
beständig: „Was ich jetzt tue, ist eigentlich anders aufzufassen.“ Merkwürdig, 
daß in der Liturgie nie etwas Derartiges steht. Bei der richtigen Auffassung der Lit. 
ist das allerdings auch nicht nötig. U. nimmt übrigens auch hier ohne jede Rück- 
sicht auf die Geschichte die verschiedensten begleitenden Riten; oft ist die Frage 
aber nur geschichtlich zu lösen. Durch die Geschichte löst sich z. B. auch das 
Problem der Opferantizipation in den Offertoriumsgebeten am einfachsten. Kirchen- 
väter haben ursprünglich gegen diese spät eingeführte Antizipation gekämpft, z. B. 
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Eutychios v. Konst. (PG 862, 2400). Gerade hier zeigt sich die Notwendigkeit histo- 
rischer Scheidung innerhalb der liturg. Tradition. Man kann nicht alle Texte ohne 
Unterschied als gleichwertig hinstellen und ausnutzen. — Wenn U. S. 494 auch die 
Einsetzungsworte teilweise durch „reine Stellvertretung“ erklären will, so wider- 
spricht das ganz der sakramentalen Idee, die gerade hier so klar hervortrilt; vgl. 
De sacr. IV 4,14 Nam reliqua omnia... a sacerdote dicuntur... ubi uenitur, ut 
conficiatur uenerabile sacramentum, iam non suis sermonibus utitur sacerdos, sed 
ulitur sermonibus Christi. Das hunc calicem im röm. Meßkanon soll 
natürlich nicht „die spezifische Einheit des gegenwärligen gotischen oder roma- 
nischen Kelches mit dem Becher Christi behaupten“; er hat aber auch nicht „rein 
stellvertretende Bedeutung und soll den Priester daran erinnern, daß er bei der 
Wandlung (in einem höheren Sinn) die Person Christi vertritt“. Vielmehr deutet | 
hune auf die sakramentale Identität des eucharistischen Kelchinhaltes mil 
dem Inhalt des Herrenbechers; in diesem heiligsten Augenblick des Mysteriums ist 

Christus in dem sakramentalen Priester und dem sakramentalen Kelche sakramental 
gegenwärtig; das hunc ist also vollständig berechtigt; es bedarf keiner Gedanken- 
verrenkungen durch „Stellvertretung“, durch „Erinnerung“ u. dgl.; das Bewußtsein 
der sakramentalen Wirklichkeit ist mit der Lit. unmittelbar gegeben. — 
Aus seinem Prinzip sucht U. auch seine richtige Ansicht, daß die traditio instru- 
mentorum nicht das Wesen des Weihesakraments ausmache, zu rechtfertigen. Man ; 
wird aber hier auf den Unterschied zwischen altchrist. sakramentalem Sym- | 
bol und mittelalterl. ausdeutendem Symbol nicht übersehen dürfen. Das alte 
Symbol der Handauflegung erhielt im MA eine für das damalige Fühlen notwendig 
scheinende Erweiterung und Ergänzung durch die traditio, wie sie germanischem 
Rechte eigen war; damit wurde aber die wesentliche Form nicht beseitigt. Anders 
scheint es mir bei der Firmung zu sein; die Salbung ist mehr als eine „Gültigkeits- 
bedingung“; zum mindesten müßte sie ein begleitender sakramentaler Ritus genannt 
werden. — U. faßt die Stellvertretung der Paten auch als rein liturgisch (in seinem 
Sinne); bei der Eheschließung habe der Priester eine „rein liturg.“ Stellvertretung, 
die ganz von der „rechtlichen“ bei der Taufe usw. zu unterscheiden sei; ist diese 
aber wirklich rein rechtlich? — Ganz unnötige Denkverschiebungen fordert U. für 
manche Gebete des Begräbnisritus. So singt der Chor das Resp. Libera me D. de 
morte aeterna nicht im eigenen Namen, sondern im N. der Kirche, und diese 
wiederum im N. des Verstorbenen. Tatsächlich singt doch hier die (kirchliche) 
Seele. Bei der Kreuzverehrung steht das Symbol für die Sache, deren Kraft es 
wirklich enthält. — Die Vorweihe betrachtet U. als condicio valoris; man 
habe sie bei der Krankenölung vielleicht „um des liturg. Stilprinzips willen ein- 
geführt“ und ihr später größere Bedeutung für die Gültigkeit des Sakramentes 
beigelegt. — Auch hier genügt die juristische Auffassung nicht; die „Vorweihe“ 
erscheint vielmehr als eine Auswirkung der zentralen sakramentalen Idee; so lag es 
z. B. bei der Mysterienauffassung der Taufe, wie sie Paulus Röm. 6 gibt, sehr nahe, 
das Wasser zuerst durch Exorzismus und Weihe zu heiligen und zum phy- 
sischen Träger und Vermittler der Heiligung zu machen. Was das Wasser im 
Notfalle durch den sakramentalen Akt selbst ist: uterus matris Ecclesiae, das wurde 
durch eigene Riten ausgedrückt und bewirkt. — Über die „Voropferung“ sprachen 4 
wir schon oben; sie muß m. E. von den „Vorweihen“ streng unterschieden werden 
und ist mehr eine Antizipation des Opferaktes, daher auch spät und unter Protest 
aufgenommen. Mit Recht lehnt U. ihre Auswertung für die Konsekrationstheorie ab. 
— Sehr verdienstlich ist also Hinweis U.s auf das Problem des „liturg. Stils“; dessen ; 
Gesetze liegen aber anders und tiefer begriindet, als U. denkt. [7 


H. Clerissae O.P., Le Mystére de l’Eglise. Preface de J. Maritain (Paris 
1925). Die Vorrede zeigt Cl. als einen Mann von feinstem Verständnis für die 
Liturgie als das Leben der Kirche. Das Privatgebet est pour préparer l’äme a prendre 
part dignement ä cette wuvre souveraine de la Liturgie, en laquelle se répand la 
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charité de UVEglise. Cl. préférait le Christ pantocrator. In der letzten, hier edierten, 
Schrift Cl.s ist leider das Kapitel Les fetes du mystere de l’Eglise unvollendet ge- 
blieben. A. W. 8 


Raoul Plus S. J., Dans le Christ lésus; Apostolat de la Priére (Toulouse 1924). 
Einfach und grundlegend durchgefiihrter Kommentar des paulinisch-joanneischen 
„in Christo Iesu“ als der „reichsten und am wenigsten in ihrer Tiefe erfaßten 
Formel des christl. Dogmas“. Tatsache, Sinn, Ursprung und Forderungen der Ein- 
verleibung jedes Getauften in Christus werden an Hand der Liturgie der 
Kirchenfeste, der Sakramente und der Messe dargelegt, die nicht als ‚„devotio“, 
sondern als „oblatio des ganzen Christus an den Vater“ Herz und Höhepunkt der 
Einverleibung bildet. Eine sorgfältigere Benützung bes. der Taufliturgie zur Er- 
schließung des eigentlichen Taufsinnes wird dringend empfohlen. Wertvoll ist 
der Vorschlag, Taufgelübdeerneuerung, Firmung und Eucharistie nach altchristl. 
Sitte am gleichen Tage zu feiern und so die durch die Privatkommunion überflüssig 
gewordene „feierliche“ Kinderkommunion zu einem ,,Tugendfest der Fülle des 
christl. Lebens“ zu gestalten. G. P. [9 


Raoul Plus S.J., Le Christ dans nos fröres (ebda 1925). Untersucht als Er- 
gänzung des vorigen die Bedeutung unserer Einverleibung in Christus für die Ge- 
meinschaft. Die unbedingi geforderte geistige Einheit und Eintracht aller muß 

| zur lebendigen Teilnahme am offiziellen Gottesdienst der „Gemeinde“ („Assemblee“) 
führen. Didache und MeBliturgie (Friedenskußritus) legen wiederholt diese Einheit 
nahe. Objektiv bewirkt wird sie durch die Eucharistie als „Sakrament der Einheit“ 
(communion = „commune union“). „Eine Verbindung aller Glieder in Christo, viel 
mehr als eine jedem einzelnen Christen gebotene Möglichkeit, individuell an Christus 
teilzunehmen,‘ war dem Urchristen die Kommunion. Die liturg. Bestrebungen unsrer 
Zeit trachten danach, der „Eucharistie — sacrifice“ den ihr gebührenden Vorrang 
vor der „Eucharistie — presence“ wiederzugeben. — Der 2. Teil enthält eine Theo- 
logie des Apostolates als der Vermehrung der lebendigen Glieder am myst. Leibe 
| Christi. Ein wahrhaft „katholischer“ Apostolat wird sein Gebet an der Liturgie, 
| der eminent „katholischen“ Gebetsweise, orientieren müssen, G. P. [10 


Abt I. Schuster O.S.B., Sacrae Liturgiae principia fundamentalia (Perfice 
Munus, Rassegna mensile di vita pratica per il Clero 1 |1926] 86—88). Liturgie ist 
cultus ab auctoritate legitima sancitus ad divinitatem, opere maxime sociali, 
colendam. Im A.T. wurde der Kultus von Gott selbst geordnet; der Synagoge stand 
| nur das Recht der Ausführung und Verwaltung zu; das gleiche gilt für das N.T.; 
| das eucharistische Opfer und die Sakramente sind von Gott eingesetzt; der Kirche 
| ist die Ausspendung der Sakramente und die Anordnung sekundärer Kultusakte 
(göttl. Officium, Prozessionen usw.) übertragen. Die Kirche entlehnte den Juden 
den Gebrauch gottesdienstlicher Zusammenkünfte an den Festtagen (daraus entstand 
der 1. Teil der Meßfeier bis zum Offertorium), den Ritus, Gott durch Psalmen und 
Gesänge zu bestimmten Tageszeiten zu verherrlichen (Officium divinum), den Ritus 
des feierlichen Dankgebetes bei der cena paschalis; daraus bildete sich die eucha- 
ristische Anaphora, der Grundstock des Meßkanons, der Ritus, gewisse Feste beson- 


ders feierlich zu begehen (Ostern, Pfingsten, Kirchweihe usw.). Auch die heidnischen 

Kulte lieferten ihre Beiträge zur christl. Liturgie. Einzelne Feste und liturg. Ge- 

bräuche wurden eingesetzt, um an die Stelle heidnischer Feste und Gebräuche zu 
treten, z. B. das Weihnachtsfest an die Stelle des Natalis Solis Invicti, die Bitt- 
| prozessionen an die Stelle der Robigalien. Auch einzelne Begräbnisriten mag die 
Kirche der heidnischen Welt entlehnt haben; die christl. Kultusgebäude gehen auf 
die römischen Basiliken und orientalischen Tempel zurück, die kirchl. Paramente 
auf die bürgerlichen Gewänder. Über die Liturgie der ersten 3 Jh. finden wir An- 
deutungen in der Apg., den Briefen Pauli, in der Didache, in I. Clem., im Schreiben 
des Plinius an Trajan, in I. Apol. Justins, bei Tertullian. H. H. [1 
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De cultus liturgici termino (Collationes Dioecesis Tomacensis t. 21 
[1926] 224—226). Terminus secundarius sind die Heiligen. Die Kirche wendet sich 
weder im Officium noch in der Messe direkt an die Heiligen, sondern stets an Gott, 
den auctor omnis sanctitatis; dies kommt besonders in den Invitatorien der Heiligen- 
feste zum Ausdruck: Regem Apostolorum (Martyrum, Confessorum, Virginum) Do- 
minum venite adoremus. Einen besonderen Platz in der Liturgie hat Maria, welcher 
der Kult der Hyperdulia zukommt. Terminus primarius der Liturgie ist die heiligste 
Dreifaltigkeit. H. H. [12 


Abt Raph. Molitor O.S.B., Liturgie und Leben (Theol. u. Gl. 17 [1925] 783— 
807). Im Anschluß an Väterworte wird die Bedeutung der Lit. für das religiöse 
Leben und die Art der gegenseitigen Beziehungen dargetan. Da M. die Lit. „im 
engeren Sinne“ betrachtet („sie ist in erster Linie die religiöse Betätigung der Kirche 
als Gesellschaft“ S. 791), so stellt er mit Recht daneben das „private religiöse Leben“ 
in seiner Notwendigkeit dar; nicht jedes christl. Gebet sei nach den Vätern nol- 
wendig „eingemeinschaftliches oder liturgisches“ Faßt man die 
Lit. ihrem theologischen Wesen nach, so ergibt sich eine andere Problem- 
stellung; Lit. und Gebet des einzelnen werden dann liturgisch, d. h. Gebet aus dem 
Geiste Christi und der Kirche, wie der von M. S. 795 zitierte hl. Aphraat schön sagl, 
das Gebet des einzelnen sei durch das Einwohnen Christi in seiner Seele und Christi 
im Vater, unabhängig von der witurgie im engeren Sinne, immer das Gebet einer 
Versammlung, ein gemeinsames Gebet, d. h. ein liturgisches. Dann ergibt sich auch, 
daß der von M. S. 794 f. zitierte Cyprian sich nicht widerspricht, wenn er einmal 
das „private“ (d. h. abgesonderte) Gebet ablehnt und ein andermal von „privaten“ 
(d. h. nicht Öffentlichen) Gebeten spricht. Dieses echte „private“ Gebet wird sich 
also am Geiste der Lit. normieren (das falsche nicht). Es sind also nicht zwei 
gleichgeordnete Größen. — Der Begriff des christl. Mysteriums wird $S. 799 ff. stark 
abgeschwacht, wenn es heißt, die Lit. sei, „man könnte sagen, eine fast augenschein- 
liche Darstellung der wichtigsten Geheimnisse unseres Glaubens“ (S. 801 „die Geh. 
seines Lebens und Leidens eindringlich vorstellt“). Die Messe ist gemäß der Lit. 
und dem Tridentinum die repraesentatio des Erlösungswerkes im realen Sinne (nicht 
nuda commemoratio), und nur als solche kann sie das übernatürl. Leben wirklich 
spenden. „Geheimnisse“ in seiner abstrakten Bedeutung gibt auch nicht den vollen 
Sinn der kirchl. Terminologie wieder, für die mysteria die Tatsachen (Hand- 
lungen) des Heiles sind (und demgemäß ihre liturgische Begehung); gerade hierin 
zeigt sich der Unterschied christlicher Liturgie von jeder andern, daß sie konkrete 
(geschichtliche) Heilstatsachen repräsentiert; vgl. oben S. 113 ff. 113 


A. Stock O.S.B., Können auch Laien „liturgisch“ beten? (Mus. sacra 56 [1926] 
89—94). Bejaht die Frage vom juridisch- und dogmatisch-liturg. Standpunkt aus. [14 


Kard. Merecier +, Zur Psychologie des liturgischen Lebens (Bened. Mschr. 8 
[1926] 293—300). Übers. einer auf dem liturg. Kongreß zu Löwen am 7. VI. 1910 
gehaltenen Rede (Quest. liturg. 1 [1911] 4—11) durch Adelgundis Jaeger- 
schmid O.S.B. — Lit. als Bekenntnis. Anwendung psycholog. Grundlehren auf 
die Liturgie. — In der Einleitung wird der schöne, kurz vor seinem Tode an den 
Klerus gerichtete Brief des Kard. abgedruckt, in dem er auf das Meßopfer, die Gegen- 
wartigsetzung des Opfers auf Golgotha, hinweist. (15 


A. Berster, Vom inneren Leben der Kirche. Voraussetzungen und Ziele der 
sog. liturgischen Bewegung (Die Heimat 5 [1925] 325—829, 354—358: 6 [1926] 
16—20). Berichtet mit tiefdringendem Verständnis über die tragenden Ideen der 
„lit. Bew.“ und deren wichtigere Literatur wie auch ihr Hervorwachsen aus der 
geistigen Lage der neueren Zeit; bes. Streiflichter auf das Elsaß, wo die „Heimat“ 
erscheint. B. setzte diese Aufsätze fort in Liturgische Bildung (ebda 6 [1926] 
216—218, 242—245). 116 
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A. Berster, Dienet dem Herrn in Freude! Vom Sinne unseres katholischen 
Gottesdienstes (Odilienkal. 1 |1926]) führt das Volk ins Mysterium ein und weist auf 
das klass. liturg. Volksbuch der Laacher Mönche hin. Eine Aufgabe, der sich 
zahlreiche Aufsätze im „Elsässer Kurier“ unterziehen. Besonders: Vom 
Lichtglanz des Weihnachtsfestes (20. 12. 24), wo die apologetische Bedeutung von 
©. Casel, Liturgie als Mysterienfeier besonders herausgehoben wird. Mysterium 
(6. 1. 26): Die Liturgie als bestes Heilmittel gegen die Pest des Laizismus; darum 
ist Der Weg der Kirche (s. Nr. 72f.) zu gehen, muß die Messe der Mittelpunkt unseres 
Tages werden. Auch Erneuerung aus der Liturgie (31. 10. 25) will die „Neu- 
entdeckung der hl. Messe“ im Elsaß fördern, zu der besonders das tiefe Miterleben 
der Karwoche die Gläubigen zurückführen muß, wozu der Aufsatz Passio Domini 
(27. 3. 26) hinleiten soll. „Nicht der Faszismus der Rutenbündel, sondern die 
Disziplinierung der Geister durch die Liturgie führt zur Neuordnung der Gesellschaft.“ 
Christi Frieden im Reiche Christi (17. u. 18. 12. 25), an dem gerade einem Grenzland 
soviel gelegen sein muß, kann nur werden aus innerer Erneuerung. Die Bemühungen 
der letzten Päpste, die verschiedenen Organisationen, die wieder internationale 
Beziehungen unter den Katholiken des ganzen Erdkreises anbahnen, werden ge- 
würdigt. Lumen Christi. Dieser Karsamstagsaufsatz (1. 4. 26) weist auf die Urzelle 
der Liturgie, den heute leider so wenig besuchten Karsamstaggottesdienst hin. Seine 
Bedeutung im Leben der Gemeinde könnte dieser alte „Tauftag‘“ wieder erhalten, 
wenn die Kleinen, die zur Kommunion zugelassen werden können, dem Priester in 
weißen Kleidern zum Taufbrunnen folgen und dann ihre 1. nichtfeierliche Kommu- 


nion empfangen, so ungünstig — bürgerlich gesprochen — dieser Tag liegt. 
A. Be. 117 


Polykarp Rado O.S.B., A liturgia stilusa (Der Stil der Liturgie) (Pannonhalmi 
Szemle [Stimmen aus Pannonhalma] 1 |1926) 63—68). Unser heutige röm. Liturgie 
ist hauptsächlich aus 2 Liturgien entstanden, der alten röm. und der gallikan. Das 
älteste Denkmal der alten röm. Lit., das deren Stil am reinsten repräsentiert, ist 
das Leonianum. Dessen Gebete sind kurz, klar und einfach, der Geist dieser Liturgie 
ist ernst und schlicht, ihr Charakter ist Nüchternheit und Geschmack. Der Aufban 
der Orationen ist immer der gleiche. Nach der Anrufung Gottes wird ein Gedanke 
ausgeführt, aus dem eine Bitte abgeleitet wird. Sehr häufig finden wir den 
Betonungsrhythmus, den sog. cursus (velox, tardus, planus). [Dabei ist übersehen, 
daß die alte röm. Lit. noch den klass. Rhythmus der Quantitäthat.) Die Sprache 
ist gedrängt, klassisch, arm an Bildern und Gleichnissen. Die Riten der alten röm. 
Lit. zeigen die gleiche klassische Einfachheit wie die Gebete. 

Ganz anders ist der Geist der gallikan. Lit., deren ältestes Denkmal die von 
Mone (1850) hg. 7 Messen sind. Diese charakterisiert ein gewisser Orientalismus. 
Die Gebete sind weitschweifig und bilderreich; es fehlt ihnen der zielbewußte Aufbau 
und die klassische Kürze. Der Rhythmus ist außer acht gelassen; oft gehen die 
Gebete in theolog. Betrachtungen über; deshalb finden sich in ihnen Zitate aus 
Kirchenvätern und anderen Schriften, die mitunter ziemlich lang sind. Die gallik. 
Lit. liebt die Antithesen, z. B. zwischen Adam und Christus, Eva und Maria. Später 
werden in diese Lit. heterogene Elemente ohne jedes Stilgefühl eingeführt. Die 
Zeremonien der gallik. Lit. sind von den röm. ebenso verschieden wie die Gebete. 

Seit dem 7. Jh. finden sich in den liturg. Büchern Galliens Interpolationen 
röm. Ursprungs und Stiles; umgekehrt dringen in der gleichen Zeit gallik. Elemente 
in die röm. Lit. ein. Die Verschmelzung der beiden Liturgien vollzog sich im 
Gebiete des fränkischen Reiches. Auf dem sog. Sacr. Gregorianum beruht das 
Missale Pius’ V. Seit dem 9. und 10. Jh. bezeichnet man diese gemischte Liturgie 
mit dem Namen .‚röm. Lit.“. Aus der Verschmelzung erklärt sich der Stilunterschied 
in unserer heutigen Liturgie. Die drei großen Weihen des Missale: benedictio 
cinerum, palmarum, candelarum weisen gallik. Stil auf; daher die vielen und langen 
Orationen. Im Pontificale und Rituale sind die meisten Orationen und Zeremonien 
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der gallik. Lit. entnommen, die Gebete des Missale dagegen stammen meistens aus 
der alten röm. Lit., obwohl auch Orationen gallik. Ursprungs nicht fehlen. 
H. H. [18 

J. L. Asman S. J., Variety of rites in the unity of the universal church (Eccle- 
siastical Review 73 [1925] 561—574). Zeigt, daß die Verschiedenheit der Riten die 
Einheit der Kirche keineswegs beeinträchtigt, und korrigiert verschiedene falsche 
Ausdrucksweisen, die sich auch in wissenschaftlichen, selbst kathol. Werken finden. 
Zum mindesten zweideutig ist es, wenn die Schismatiker einfach griechisch-katholisch 
genannt werden; der Name bezeichnet an sich Christen, die mit Rom vereinigt sind 
und den puren griechischen Ritus haben. Verfehlt ist es ferner, wenn die Catholic 
E'ncyclopaedia von Uniaten des byzant. Ritus spricht; denn Uniaten sind auch die 
Armenier, Syrer und Kopten, die den Papst als Oberhaupt der Kirche anerkennen. 
Man kann auch nicht ohne weiteres katholische, schismatische und häretische Riten 
unterscheiden, denn der Ritus kann bei Katholiken, Schismatikern und Häretikern 
ganz der gleiche sein: Asman unterscheidet, hauptsächlich mit Bezug auf die in 
der Liturgie verwertete Sprache, 11 Riten: lateinisch (römisch, ambrosianisch, 
mozarabisch), griechisch (byzantinisch), syrisch (syr., syr.-maronitisch, chaldäisch, 
malabarisch), koptisch, äthiopisch, armenisch, arabisch (Melchiten byzant. Ritus), 
georgisch (byzant.), rumänisch (byzant.), slavisch (altburgarisch, Russen, Ruthenen, 
Bulgaren, Serben), ungarisch (Ruthenen in Ungarn) und gibt eine Statistik der 
einzelnen Riten. H. H. [19 

A. Mecklenbeck, Vom Urerlebnis in der christlichen Kunst (Habelschwerdt 
1925). „Erlöstes Leben ist Synthese aus Freude und Leid.“ „So wird das eucha- 
ristische Erlebnis in der Liturgie zum Grunderlebnis des Totalmenschen, darum ist 
es wegweisend für die Synthese der christlichen Kunst.“ Es ist verwunderlich, daß 
der Verf. bei richtigen Grundgedanken nicht in der altchristlichen, sondern in der 
gotischen und barocken Kunst das Ideal mehr verwirklicht sieht. [Vgl. Nr. 368.) 

A. W. [20 

A. Weifienhofer, Zeitgemäßes über christliche Kunst (Mus. Div. 14 [1926) 
18—21). Berechtigung eines neuen kirchl. Kunststils, der die ewigen Gedanken in 
der Sprache unserer Zeit zum Ausdruck bringt. Wert der Liturgie fiir seine Aus- 
sestaltung. Die Ausstellung fiir christl Kunst und Kunstgewerbe in den Räumen 
der Sezession, A. St. [21 

Gertrud von Le Fort, Hymnen an die Kirche (Mnch. 1924), Elisabeth 
Langgässer, Der Wendekreis des Lammes. Ein Hymnus der Erlösung (Mainz 1924). 
Beide Werke schöpfen ihre Inspiration aus dem Kirchenjahre und spiegeln es in 
subjektiver Anwendung. G. v. L. F. ist ganz erfüllt von dem Wunderbilde der 
Kirche, zumal der betenden; ihre freien Rhythmen sind ergreifend durch eine tiefe 
Einsicht in das Wesen der Kirche und der Liturgie: 

„Du wäschst das Angesicht der Erde in deinen Liedern, du badest es in deinem 
Gebet, bis es ganz rein ist, 

Du wendest es dem Herrn zu wie ein neues Antlitz! 

Und der Herr bricht aus seiner Einsamkeit und empfängt dich mit Armen des 
Lichtes — da erwacht alle Welt in seiner Gnade.“ 

Dichterisch vielleicht stärker, aber meist noch wenig die göttliche Ruhe der 
Liturgie atmend sind die Gedichte EI. L.s; aber ein Hymnus wie der vom Pfingst- 
sonntag ist doch von deren Geist berührt. Beide Werke zeigen jedenfalls, welche 
Quellen in der Lit. für den christlichen Dichter sprudeln. [22/3 

A. J. Kropholler en C. M. v. Moorsel, Gedachten over Kerkbouw (1925). 
Kurze Gedanken zweier Architekten aus s’Gravenhage über Kirchenbau aus liturg. 
Geiste. 24 

Kultusund Kunst. Beiträge zur Klärung des evangelischen Kultproblems 
hg. von Curt Horn (Berl. [1925]). Niederschlag zweier Tagungen des Vereins für 
rel. Kunst in der ev. Kirche in Berlin und Marburg 1924. Das Buch faßt selbst die 
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Problemstellung zusammen: ,,1. Kunst im Gottesdienst ist nicht Dekoration und 
Verschönerung, sondern gestaltender Ausdruck des inneren Wesens. 2. Daher kein 
Gottesdienst ohne Kunst, einschließlich der Wortkunst. Dies gilt für den Kultus im 
Unterschied von Unterricht und Seelsorge. 3. Notwendig ist die Verbindung eines 
einheitlichen gottesdienstlichen Typus mit gemeindlich bestimmter Mannigfaltigkeit. 
4. Der evangelische Kultus ist aus den ihm eigentümlichen Ideen heraus zu gestalten, 
nicht in Nachahmung der römischen Messe.“ Fr. Niebergall bespricht Die 
gegenwärtigen kultischen Reformen, gemessen am Evangelium (11—23). Kult seiner 
Idee nach ist ihm die Darstellung des Verkehrs der Menschen mit Gott; „er sucht 
in den Verkehr mit Gott hineinzuziehen, indem er ihn stilisiert und idealisiert“. 
„Man könnte also das kultische Beginnen als eine ästhetisch-pädagogische Stili- 
sierung bezeichnen.“ Der ev. Kult muß sich vor allem „Katholischen“ hüten und 
doch nicht zu nüchtern werden. Der kathol. Kult wird charakterisiert als über dem 
Leben in Gott stehend, verdienstvolles Werk, Sinnenzauber, mystisch-magischer Kult- 
betrieb, Mysterien usw. Damit wird aber sein Wesen keineswegs getroffen. Der ev. 
Kult ist eben deshalb nicht Kult im eigentlichen Sinne, weil er nur Menschentatigkeil, 
nicht göttliches Wirken am Menschen ist. Eine Sehnsucht nach dem Kult als Gottes- 
tat ist es doch im Grunde, die zu den neueren Bestrebungen führte. N. will dem 
auch scheinbar entgegenkommen, freilich ohne das Entscheidende zu tun. Inter- 
essant ist sein Vorschlag eines doppelten Gottesdienstes: eines für die Gemeinde 
und eines besondern für liturgisch besonders strebende Mitglieder. — C. Horn, 
Das evangelische Kultusproblem (24—39) bezeichnet den Gottesdienst als ‚das 
Hauptstück unseres Amtes“. Das Wort eines Katholiken: „Wir dienen Gott, ihr 
dient mit eurem Predigen den Menschen“ hat ihn „nie mehr in Ruhe gelassen“. 
Auch der ev. Kult müsse ein Gottdienen sein. Die ..Wertung des Handelns als Gottes 
dienst gewinnen wir aber nur durch den Gottesdienst im engern kultischen Sinne“. 
Der ev. Kult müsse von der kath. Messe frei werden „nicht nur negativ durch 
Antithese, sondern positiv durch Aufbau auf ev. Prinzip“. Der Protestant sieht im 
Kulte ein Problem; für die kathol. Kirche ist er ‚das feststehend Fixierte“ (das gilt 
aber nur von den wesentlichen Bestandteilen, die Christus gab, absolut; wie könnte 
es sonst liturg. Reformen, wie noch unter Pius X., geben?). Das Problem müsse 
immer vom Zeitgedanken aus durchdrungen werden. — Träger des ev. Kultes ist die 
Gemeinde; diese ist da, „wo das Verlangen nach Erlösung durch Christus einzelne 
Menschen zu gemeinsamer Darstellung ihres Glaubens in gottesdienstlichen Formen 
zusammenschließt“. Bassermann formuliert den Kult als „Darstellung des christlich- 
frommen Bewußtseins“, was H. nach der numinosen, mystischen Seite ergänzen 
möchte. Er bleibt aber dann doch bei der „Erlösungsgewißheit“ stehen, die der 
Leiter in die sehnende Gemeinde hineintragen soll. „Die einheitliche Grundlage des 
Kultes ist die Verkündigung der Erlösung durch Christus, sei sie als Gewißheit, sei 
sie als ersehnte Hoffnung... erfaßt.“ Die Predigt muß auch Kult sein, „Gott gegen- 
wärtig machen“ (Holl), den Boden für die Anbetung bereiten; das „Zeugnis des 
Predigers und die Willenserfassung der Zuhörer“ führen zur „Erfahrung der Gottes- 
gegenwart“. — Kunst blüht, wo sie mit dem Kultus verbunden ist. Der Expressionis- 
mus ist keine Gemeinschaftskunst. Kunst und Kult sind „zwei absolut gleichgeord- 
nete Werte“. Beide „verkünden“ „das Wort Gottes“. — Gerade hier zeigt sich wieder 
der menschliche Charakter, den der ev. Kult auch für H. trägt. — B. Ritter, 
Liturgische Haltung (40—43). Es gibt keinen geistigen Gehalt ohne Gestalt. Die 
liturg. Haltung geht aus dem Geiste der Gemeinde hervor. Gemäß dem ev. Glaubens- 
begriff gibt es weder eine bloß objektive noch eine bloß subjektive Kultform. — 
Wo ist aber die objektive Form? R. findet sie schließlich doch nur in dem „über- 
individuellen Dasein“ der Gemeinde. Woran normiert sich aber die Gemeinde? 
R. schreibt: „Der Gedanke einer heiligen Sache, einer heiligen Handlung, eines hei- 
ligen Raums, ja eines heiligen Worts an sich ist für uns schlechterdings unerträg- 
lich.“ — Verhängnisvoll war nach R. seit der Reformationszeit der rein pädagogische 


254 Literaturbericht. 


Gesichtspunkt beim Kult. Dies „ist zweifellos der Tod des echten Kultus. Da, wo 
ich zweckhaft handle, hört die Feier auf...“. — Joh. Ficker, Grundsätzliches zu 
Kultus und Kunst (44—46). Die Aufgabe liegt „in der Weitergestaltung lebendiger 
Eigenart auf der Grundlage des klar erkannten Wesens des protestantischen Goltes- 
dienstes als des Zusammenschlusses der Gemeinde im Verkehr mit Gott“. — 
OÖ. Bartning, Der evangelische Kultbau (47—54). Sakraler Bau entsteht, wo der 
Urtrieb des Bauens in den kult. Zwecken der Religion aufgeht, wo also die Religion 
selbst raumhaft ist, d. h. wenn ihr Kult räumlich gebunden ist. Dies gilt aber nicht 
für den ev. Kult [überhaupt nicht für den christl., trotz B., der den kathol. Kult 
für raumgebunden hält durch die Reliquie, die Hostie usw. Nein, der kathol. Kult- 
raum ist geweiht, wie die Dedicatio Ecclesiar zeigt, durch die geistige Anwesenheit 
Gottes: hoc in templo aedificationis appare, wie das Gelas. sagt; der Raum ist Aus- 
druck dieser Anwesenheit, freilich nicht bloß des Geistes der Gemeinde, wie 
im ev. Kult]. Der ev. Kirchbau ist „sichtbare Form und Gestalt der Gemeinschaft“, 
eine „Selbstdarbringung durch die Baukunst um der Erlösung willen“. — M. El- 
sässer, Evangelische Kultbaufragen (55—64). Gestaltungselement der ev. Kirche 
ist die Zentralraumanlage ohne betonte Axialität; Hauptzweckbestimmung der Kirche 
ist der Predigtraum ohne sakrale Betonung; für die eigentlich sakralen Handlungen 
ein Nebenraum. Bescheidene Dimensionen. — C. Horn, Kultraum und Kultstätte 
(65—74). Der ev. Kultbau müßte sich symmetrisch um die „Kultstätte“ d. h. den 
Predigerplatz gruppieren. — Edw. Redslob, Die Kirche als Auftraggeberin (75— 
79). — P. Girkon, Pfarrer und Künstler (80—84). — Aug. Hoff, Kultische Glas- 
malerei (85—90). „Die heute allenthalben wieder geforderte Feierkirche, die selbst 
Opfer, selbst Akt der religiösen Devotion sein will, muß auch in den Verglasungen 
den nur ırgend möglichen tiefen Impuls suchen.“ — H. Küsthardt, Der Friedhof 
als kultische Stätte (91—101) weist bes. auf die Verwendung von Symbolen hin. — 
Joh. Wolf, Über Kultusmusik (102—114) s. unten Nr. 401. — Th. Voß, Die 
Grenzen der Kunst im Kultus (115—130). Kultus ist „Steigerung des religiösen 
Bewußlseins“, Kunst „hohes Können auf dem Grunde seelischer Erregung“; beide 
gehören also zusammen [Kult und Kunst sind aber mehr als ein „Wirkenwollen“!]. 
Die Kunst überschreitet ihre Grenzen im Kult, wo ihre Formen der religiösen Stär- 
kung hinderlich sind. — Edv. Rodhe, Das gottesdienstliche Leben Schwedens 
(131—145). Interessante Unterscheidung zwischen visuellem und auditivem Kulttyp. 
Ersterem rechnet R. die röm. Messe zu; das stimmt aber doch höchstens für eine 
unvollkommene Durchführung des Gottesdienstes; denn das Wesen der Messe 
trifft R. keineswegs mit den Worten: „Die r. M. kennt keine anwesende Gemeinde, 
nur Zuschauer, die je und je für sich in tiefste, mystisch gefärbte Andacht versunken 
sind...“ Mit Rechi betont R., daß der Gottesdienst nicht beim Gemeinschafts- 
zedanken stehenbleiben darf, sondern das Handeln Gottes und seine Nähe die 
Hauptsache ist. Neben dem auditiven muß auch das visuelle Element bleiben; sonst 
sinkt der Gottesbegriff herab. — Th. Goldschmid, Das gottesdienstliche Leben 
in der Schweiz (146—151). — G. Heyde, Evangelische Kultusformen in der Brüder- 
gemeine (152—158). Die Gemeinde steht immer im Mittelpunkt des Kultus, der 
eine Synthese lutherischer und reformierter Art darstellt. [25 


E. Przywara S.J., Katholizismus der Kirche und Katholizismus der Stunde 
(St. d. Zeit 56. Jahrg. 110. Bd. [1925/26] 260—270). Die etwas schillernden und 
daher schwer zu fassenden Ausführungen finden, daß u. a. auch „gewisse Einzel- 
richtungen der liturgischen Bewegung“ zwar nicht „gegen den Standpunkt der 
Kirche“ sind, aber kritische Beleuchtung erfordern. Diese „gewissen Einzel- 
richtungen“ sollen „das Eigenwirken nur als passive Gliedschaft am streng sakral- 
kirchlichen Leben“ betrachten, ferner das „Ethos und die Kultform irgendeines 
christlichen Jahrhunderts“ verewigen und „nur... den Gehorsam des Sicheinfügens 
in das alles (beinahe ‘allein’) wirkende Leben der Kirche“ kennen. Da P. Quellen 
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nicht näher angibt, ist es schwer festzustellen, ob seine Angaben richtig sind; uns 
sind sie in dem Schrifttum der „liturg. Bewegung“ nicht begegnet. Wenn diese 
neben der nie bestrittenen Eigenwirksamkeit des Geschöpfes das Gnadenwirken 
Gottes mehr betont, damit aber die Bedeutung der Sakramente, der kirchl. Gemein- 
schaft usw., so ist das eine heutzutage notwendige Reaktion gegen die allzuweit 
gehende Emanzipation des modernen Menschen von objektiven Normen, also eine 
durchaus kirchliche Forderung. Andere Zeiten mögen die Betonung der mensch- 
lichen Autonomie erfordern; heute ist es durchaus kirchlich, die ewigen, überindivi- 
duellen Gesetze hervorzuheben. Wenn man dabei auf die alte Kirche als Vorbild 
hinweist, so entspricht das durchaus dem Traditionsgefühl der Kirche; neuere kirchl. 
Synoden haben, wie Jos. Kramp S.J. im selben Hefte der „St. d. Zeit“ S. 283 sagt, 
eine Rückkehr zu früheren kirchl. Stadien als wünschenswert angesehen. — P. 
wünscht dann, die kathol. Religiosität solle „herb und keusch verschwiegen“ sein, 
keine „rufenden Programme in die Welt senden“. Das ist sehr richtig; es gilt gerade 
von der Liturgie, die nicht in schillernden Geistreicheleien sich ergeht, sondern die 
so einfache, kraftvolle Speise Christi biete. Wenn P. freilich am Schluß einen 
„Katholizismus der Familie“ fordert (mit Recht) und dann fortfährt: „Und auch 
die Kirche ist nichts als Familie, das Fortleben der Familie von Nazareth“, so ist 
das wieder ein höchst unklares, schillerndes Programm. — Da P. sich zweimal 
(S. 262 u. 267) auf Kol. 1,24 beruft, um seine These zu erhärten, so sei bemerkt, 
daß diese Stelle keineswegs den Sinn hat, es gehe dem Leiden Christi etwas ab, was 
der Erlöste ergänzen müsse; tod AÄororod ist nicht genet. subiect., sondern der von 
0. Schmitz (s. Jb. 5 Nr. 253) behandelte „allgemein charaklerisierende Christus- 
genetiv“; der Sinn ist also: „Jetzt freue ich mich in den Leiden für euch, und ich 
erfülle die Rückstände der Christusleiden (d. h. der Leiden, die der Apostel 
in und für Christus erträgt) an meinem Fleische für seinen (Christi) Leib, d. h. 
die Kirche.“ Also Paulus vollendet nun das Maß seines Leidens für Christus, das 
dieser ihm ja bei der Bekehrung vorausgesagt hatte. Paulus (und der Christ) ergänzt 
' also nicht die Erlösung; sondern sein Leiden für die Kirche ist ein Leiden „in 
Christo“ und hat dadurch seinen Wert. Paulus und Christus wirken und leiden 
beide zusammen; aber Paulus wirkt und leidet „in Christo“. — Die altchristl. Idee 
vom ı:})ov aliov (Hebräerbrief u. sonst öfters) wird von P. mißverstanden, wenn 
er S. 269 schreibt, das Ich soll „leben in seinem ‘ewigen Leben’ und einem 
‘ewigen Leben kommender Weltzeit“ (von P. gesperrt). Soll die Sperrung 
vielleicht bedeuten, daß die Welt auch noch in der Ewigkeit fortdauern wird? 
Der „kommende Aion“ hat wohl nach altheidnischer, nicht aber nach christl. Auf- 
fassung etwas mit der Welt zu tun; vielmehr muß, wenn der kommende Aion an- 
bricht, zuerst dieser Aion, die Welt, untergehen. Der Chiliasmus ist von der 
Kirche früh verworfen worden. — P. hat kurz vorher ähnliche Gedanken geäußert 
im „Hl. Feuer“ 12 (1924/25) 466—470. Darin sind Worte unseres Jb. falsch zitiert. 
Jb. 4 S. 196 ist gesagt, die Lit. sei „der kirchl. Weg“ des religiösen Lebens; P. 
macht daraus „die unbewegte kultische Anbetungshaltung‘“! Und gerade das Jb. 
hat immer die liturg. Handlung in ihrer aktiven Frömmigkeit gegenüber 
unbewegter Anbetung vertreten! Ebda S. 196 ist gesagt, die Lit. ziele hin auf das 
Reich Christi im Himmel und bereite es auf Erden vor durch das Mysterium, in 
dessen Kraft die Kirche im gegenwärtigen Aion existiere, dessen Verfolgungen sieg- 
reich überwinde usw. P. macht daraus einen Begriff von der Kirche als dem 
in den Himmel entrückten Reiche Christi, das nur in dem Maße echt sei, als es 
dem Diesseits entwachse — „im Gegensatz (!) zum Wirken im Diesseits“; die 
Diesseitsbeziehung sei nur Verfolgung usw. Von all dem steht nichts an den von 
P. zitierten Stellen! Das genügt schon zur Widerlegung. Daß die Kirche das 
„Himmelreich“ sei, ist die Predigt Johannes’ des Täufers, Christi, der Apostel, der 
Väter. — Im zuerst gen. Artikel zitiert P. einen von der Kirche verurteilten Kanon 
von Pistoja, läßt aber die entscheidende Stelle des Verurteilungsdekrets aus; vgl., 
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dazu Ath. Wintersig O.S.B. im Anzeiger f. d. kath. Geistlichkeit Deutschlands 45 
(1926) Nr. 2 S. 3. [26/7 

H. Frick und A. Allwohn, Evangelische Liturgie. Zwei Vortrdge tiber Wesen 
und Form des evangelischen Gottesdienstes (Das Heilige und die Form [Beihefte 
zur Monatsschrift für Gottesdienst und kirchliche Kunst 1] Göttingen 1925). Ge- 
halten auf der lit. Konferenz für Theologen der hessischen Landeskirche in Jungen- 
heim a. d. Bergstraße 4.—6. Mai 1925. Frick: Sinn des ev. Kultus nur im Gesamt- 
christenleben zu suchen. Der actus momentaneus des Kultus empfängt seinen Sinn 
vom actus perpetuus des Christenstandes überhaupt. (Fr. glaubt, die römische 
Kirche gehe umgekehrt vom Kultakt zum Leben. In seiner Zuspitzung ist das zum 
mindesten einseitig beurteilt.) Gottes „Wort“ d. h. sein immerwährendes Reden 
ist „Sinn“ des ev. Gottesdienstes, dessen Initiative gänzlich bei Gott liegt. — Stoff 
des ev. Gottesdienstes an sicht unbeschränkt, weil Gottes Reden keine Schranken 
hat. Wegen der sachlichen Notwendigkeit der Kirchengemeinschaft soll aber der 
Sinn lutherischen Heilsglaubens im Kultus obwalten. Deshalb als Material des 
Gottesdienstes Bibel, Kirchenlied. Hebung der Schätze der Tradition. Form: Ge- 
ordnete Mannigfaltigkeit, Achtung vor Sitte und Überlieferung, Achtung aber auch 
vor lebendigen Menschen und vor veränderter Lage. Für die Städte sei deshalb eine 
Mannigfaltigkeit von Gotiesdiensten zu fordern, d. h. mindestens Feiergottesdienst und 
Predigtgottesdienst. — Allwohn: Der ev. Gottesdienst „soll ein Kunstwerk sein, 
weil es sich bei ihm um eine Verdichtung der Christusstrahlen zum Leib Christi 
handelt, zum Leib Christi, in dem wir uns selbst als von Gott Begnadigte und zu 
Gott Hingeopferte erfassen“. Er soll es sein „in sakramentaler Weise, d. h. er soll 
ein im Glauben zu erfassendes sichtbares Zeichen der unsichtbaren Gnadengüter sein“. 
Die einzelnen Kunstforderungen des ev. Gottesdienstes: 1. numinoser Charakter, 
2. dramatischer Verlauf, 3. Bedeutungsfülle seiner Gestaltungen und Symbole, 4. Ein- 
heit über den Spannungen der Teile, 5. dichterischer Stil in den Wortgestaltungen. 
(Die Vergleiche mit kath. Lit. sind auch bei A. meist schief.) A.W. [23 


L. Heitmann, Vom Werden der neuen Gemeinde (Aus der Welt der Religion. 
Prakt.-theol. Reihe 4 [Gießen 1925]) spricht über den neuen Symbolwillen und be- 
zeichnet dabei die kath., besonders Guardinis Symbolauffassung in der Liturgie als 
gegen eine Vermenschlichung des Symboldenkens gerichtet, Seine ganze Polemik 
wendet sich aber zumeist gegen einen falsch verstandenen Katholizismus und einen 
nicht richtig aufgefaßten Guardini. Was H. richtig sagt, ist Gut der katholischen 
Kirche und Liturgie. A. W. [29 


R. Otto, Zur Erneuerung und Ausgestaltung des Gottesdienstes (Aus der Welt 
der Religion. Prakt.-theol. Reihe 2 [Gießen 1925]). Gesammelte und erweiterte Auf- 
siize und Entwürfe zu liturgischen Fragen im Protestantismus. A. W. [30 


Das Theosophische Gebetbuch. Zusammengestellt im Auftrage der 
Theosoph. Gesellschaft (Lpz. o. J.). Das schön gedruckte Buch sammelt Texte aus 
der religiösen Literatur aller Völker, die der theosophischen Meditation dienen 
sollen. Neben Indern, Chinesen und modernen Theosophen erscheinen auch viele 
Christen, nicht nur Eckhart, Angelus Silesius, Böhme, Pietisten usw., sondern selbst 
Thomas von Kempen; ja auch viele Worte aus dem Evangelium. Man begreift, daß 
diese Texte eine gehörige Umbiegung erfahren müssen, um von der theosoph. Selbst- 
erlösung zeugen zu können. S. 118 tritt ein unechtes (gnostisches) Jesuswort auf. 
S. 5 wird Jesus Christus und die Weltseele gleichgesetzt! Liturgische Texte werden 
nicht gebracht, was leicht verständlich ist, weil diese pantheistische Selbsterlösung 
und Selbstvergottung keinen eigentlichen Kult hervorbringen kann. Sein „Mysterium“ 
(leider wird S. 179f. ein Text des Buches der Weisheit auf dies Mysterium „um- 
gedichtet“) vollzieht sich rein im Innern; vgl. S. 143: „Es kann nur ein einziges all- 
umfassendes und alles durchdringendes höchstes Ideal geben, das selbst das Wesen 

„von allem ist. Wenn dieses Ideal sich im Menschen verwirklicht, dadurch, daß er 
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sich in ihm erkennt und es in ihm zum Selbstbewußtsein gelangt, dann er- 
kennt er auch alles, besitzt alles, ist Herr über alles und ist selber DIE WAHR- 
HEIT und das Wesen in allem“ (Fr. Hartmann). — Die Unterschrift S. 142 „Nach 
St. Benediktus“ ist ungeschichtlich. — Wie sehr die Theosophie auf indische Weis- 
heit zurückgeht, zeigt Die Philosophie und Wissenschaft des Vedanta und Raja-Yoga 
oder Das Eingehen in Gott von SabhapattiSvami, aus dem Engl. übers. von 
Fr. Hartmann (ebda o. J.), mit einer Einleitung über das Leben des indischen 
Yogi Sabhapatti Svami (* 1840), dessen religiöses Leben mit einer Vision begann: 
„Wisse... daß ICH, der grenzenlose GEIST, in allen Schöpfungen enthalten bin, 
und alle Schöpfungen sind in MIR. Du bist nicht ein von mir getrenntes Wesen, 
und keine Seele ist verschieden von MIR...“ Auch hier naturgemäß nichts von 
eigentlichem Kult; doch ist die feierliche religiöse Sprache oft beachtenswert. — 
Unrichtig ist der Satz des Übers. S. 21: „Auch das Christentum ist in seinem inner- 
sten Wesen nichts anderes als eine Schule für die Ausübung des Yoga.“ 31/2 


II. Geschichte der liturgischen Studien; Bibliographie. 


K. Mohlberg O.S.B., La liturgia considerata come scienza (La scuola catto- 
lica 54 |1926) 401—421). M., der den Beginn der neuen liturgiewissenschaftl. Publi- 
kalionsepoche in Deutschl. durch eine bedeutsame Programmschrift über Geschichte 
und Aufgaben der Liturgiewiss. (Liturgiegesch. Forsch. I, 1919) förderte, greift hier 
nach Ablauf von 7 Arbeitsjahren das Thema von neuem auf. Abschnitt I schildert 
aas Wiederaufleben der lit. Studien seit Guéranger, I] skizziert die Aufgaben der 
liturgiegeschichtl. Forschung (dabei methodische Winke: als dringender Forschungs- 
gegenstand wären noch die lit. Gesten und Zeremonien nachzutragen), 11] überblickt 
die bisherigen Bände der Quellen, Forschungen und des Jahrbuchs, IV bespricht 
Aufgabe und Methode der systemat. Liturgiewiss. Th. Klauser. (33 


W. Perry, George Hay Forbes, Liturgist and Theologian (Church Quarterly 
Review 101 [1926] 252—263). Studie über den schott. Liturgiker und Theologen 
G. H. F., geb. zu Edinbourgh 1831, + 1875. 1847 empfing er die Weihen der Kirche 
von Schottland und führte trotz einer angeborenen Krankheit, die ihn zwang, sich 
auf Krücken zu bewegen, in seiner Mission von Burntislans (Schottl.) ein sehr 
tätiges Leben. Die in seinem Presbyterium errichtete Druckerei erlaubte ihm, selbst 
hochgeschatzte liturg. Werke (Texte oder selbstverfaßle Arbeiten) zu drucken. Wir 
nennen: 1. The ancient Liturgies of the Gallican Church now first collected, unter 
Mitarbeit von J. M. Neale (1855—1867); darin u. a. eine Ausgabe des Missale 
Gothicum und des Miss. Vesontionense (M. von Bobbio); 2. The Arbuthnsk Missal 
(1864); 3. Missale Drummondiense (1882); 4. Ancient Irish Missal (1882); 5. Baptism 
by Immersion, Primitive, Scriptural and Rubrical (o. J.). L. G. [34 


Bibliotheca philologica classica. Beibl. z. Jahresber. über die Fortschr. d. klass. 
Altertumswiss. Bd. 49 (1922) hg. von Friedr. Vogel (Lpz. 1925). Dieses wichlige 
Hilfsmittel hat unter dem neuen lig. gegenüber den letzten Bänden außerordentlich 
an Vollständigkeit und Zuverlässigkeit gewonnen (vgl. Jb. 4 Nr. 48). Fast bei keiner 
der vielen Stichproben, die ich in liturgisch-religionswissenschaftlicher Beziehung 
anstellte, hat es versagt. Bei Nr. 3652 (Bendinelli) fehlt die Jb. 3 Nr. 173 ver- 
zeichnete Arbeit. — A. M. [35 

Unter Leitung von Garlo Galassi Paluzzi erscheint seit 1926 bei 
L.S. Olschki eine Bibliografia Romana, Bollettino Metodico critico delle 
pubblicazioni italiane e straniere riguardanti Roma, in der auch die christl. Archäo- 
logie, Hagiographie und Liturgik in reichem Maße berücksichtigt wird. Den Anhang 
jedes Heftes bildet eine Rassegna Bibliografica delle pubblicazioni sulle chiese di 
Roma von Pio Spezi, beginnend mit der Liste der Titelkirchen des röm. Konzils 
von 499 bis zu den neuesten Veröffentlichungen. H. H. 136 
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Ill. Praktische Textausgaben; Handbücher; Nachschlage- 
werke. 

Dasvollständige Römische Meßbuch, lateinisch und deutsch mit 
Einführungen im Anschluß an das neubearb. Meßbuch von A. Schott O.S.B. hg. von 
Pius Bihlmeyer O.S.B. (Freib. i. Br. 1926). Das erste deutsche Meßbuch, das 
alle Texte deutsch und lateinisch enthält. Auch in der Übers. und den Erklärungen 
bedeutet es einen guten Fortschritt, wenn auch nicht alle Wünsche erfüllt sind. 
Unsere Jb. 4 Nr. 54 ausgesprochenen Anregungen wurden teilweise erfüllt, hätten 
aber noch mehr dienen können. Sacramenta paschalia (S. 495) sind jetzt zu den 
„heiligen Ostergeheimnissen“ geworden; diese Übers. kann aber den uneingeweihten 
Benutzer dazu bringen, daß er an eine rein subjekliv-geistige Ernährung der Seele 
durch das Ostergeheimnis, d. h. etwa den Glauben an die Auferstehung Christi, 
denkt, während doch an die konkrete Sättigung durch die eucharistische Mysterien- 
speise gedacht ist, die in besonderer Weise „österlich“ ist, d. h. aus dem glorreichen 
Opfertode Christi hervorwächst. Eben dies ist in der Sekret ausgedrückt: paschalibus 
initiata mysteriis; die Opferweihe, deren Frucht die Eucharistie ist, baut ganz auf 
dem Pascha des Herrn auf, weil sie ja das Mysteriengedächtnis des Herrenopfers ist; 
diese tiefe Verbindung der Messe und Kommunion mit dem Ostermysterium geht 
durch die farblose Übersetzung ,,in heiliger Osterfeier geweiht“ verloren; diese besagt 
zunächst doch nur, daß die Messe am Ostertag stattfindet. S. 532 wird Sacramenta 
mit „das Heilige“ übersetzt. Wo bleibt da noch ein Unterschied von Sancta? und 
wo bleibt der Zusammenhang mit dem Opfermysterium? So ließe sich noch oft 
trotz des Widerstrebens der deutschen Sprache der latein. Sinn klarer heraus- 
arbeiten, und damit würde sich der Sinn der Liturgie und ihr Zusammenhang mit 


dem Dogma tiefer zu erkennen geben. — Sehr Schönes enthalten die Einführungen; 
S. 2*f. könnte sich die Meßopfertheorie vielleicht noch enger an die liturg. Tradition 
anschließen (s. oben S. 113 ff.). (37 


Horae diurnae breviarii Romani ex decreto SS. Concilii Tridentini resti- 
tuti, S. Pii V Pontificis Maximi jussu editi aliorumque Pontificum cura recognili, 
Pii Papae X auctoritate reformati. Ed. Ill iuxta typicam amplificata (Regensb. 1926). 
Bequeme Ausg. in 12° in der vorziiglichen Pustetschen Ausstattung. (38 


Rituale Romanum Pauli V Pontificis Maximi jussu editum aliorumque 
pontificum cura recognitum atque auctoritate Ssmi D. N. Pii Papae XI ad normam ' 
Codicis iuris canonici accommodatum. Editio prima juxta typicam (Regensburg 
1925). Der Pustetsche Liturgische Verlag hat in bekannter guter Ausstattung das 
Rit. Rom. mit den neuesten Änderungen, die 1925 von Pius XI. approbiert wurden, 
herausgebracht. Über die Neuerungen s. Jb. 5 Nr. 808. — Seitdem erschien schon 
die editio secunda j. t. (ebda 1926), bes. praktisch auch die Ausg. in 24 °-Format. 

[39/40 

Pramonstratenserritus. Die Norbertijner Abdij Tongerloo (Antwerpen) 
gab mehrere liturg. Texte mit vlämischer Übers. und Erklärungen heraus; Verf. ist 
Alb. Voordeckers O.Praem. So das Hoogfest van Paschen volgens den Pre- 
monstratenzer Ritus, wo bes. die Vesper Eigenes bietet; Maria ten hemel opneming; 
Het feest van alle Heiligen; De Hooge Wijdingen; ferner eine Erklarung der Cere- 
monién der Pontificale Mis. (41—45 

R. Guardini, Heilige Zeit. Liturgische Texte aus Missale und Brevier (Burg 
Rothenfels a. M. |jetzt Mainz] 1925). Eine lose beigegebene Einführung spricht in 
tiefen Worten von der Liturgie: Was in ihr geschieht, ist, daß Christus in uns ge- 
bildet wird. Christus „lebt und wirkt allezeit“, in der Gemeinschaft, in jedem ein- 
zelnen; er zieht alles in die Gemeinschaft Gottes, aber nach Maß und Gesetz. „Das 
ist die Liturgie: Göttliches Geschehen in Seele und Kirche, sich vollziehend in Opfer, 
Sakrament und Gebet. eingefügt in die Ordnung geweihter Orte und heiliger Zeiten.“ 
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Das Brevier will ,,die Heilige Schrift zu Gebet machen“. Rhythmus des Tages, des 
Jahres. Inneres Wesen ist „Christus, und was er gelebt und gelitten; nicht als 
bloße Erinnerung, sondern als lebendige, geheimnisvolle Gegenwart unser Leben 
durchwirkend“. Wesen des Responsoriums. Das Buch bringt dann ausgesuchte Texte 
der Liturgie in Übersetzung, Responsorien, Hymnen, das Exultet usw. Die Über- 
setzung ist sehr gut, läßt zuweilen über der Feinheit die Gewalt des Lateins etwas 
vermissen; doch ist es ja unmöglich, die latein. Form voll wiederzugeben. Hier und 
da könnte die Übersetzung sich noch genauer an den Text anschließen. S. 11 z. B. 
steht im Urtext nebulam (öuiyAn); „Wolken breiten sich...“ gibt ein anderes Bild 
als das von dem „Nebel, der die ganze Erde zudeckt“ (tegentem). S. 14 corpus 
humilitatis ist dem c. claritatis gegenübergestellt, was durch „armer Leib“ nicht 
genug herauskommt. S. 136 alleluia ist Objekt zu annuntiauerunt; „sie verkiindeten 
das Alleluia“. S. 123 necessarium Adae peccatum nicht „notwendig“, sondern 
„liebenswürdig“ (cf. felix culpa). S. 124 in huius noctis gratia in dieser lieblichen 
Nacht (oder: in dieser Gnadennacht) usw. Die schöne Übers. wird für viele eine 
Führerin zur Liturgie selbst sein. (46 

Ath. Wintersig O.S.B., Die Väterlesungen des Breviers, übers., erweitert und 
kurz erkl. Ul. Abteilung: Sommer- und Herbstteil. 1. Proprium de tempore (Eccl. 
or. hg. von Abt I. Herwegen Bd. 15. Freib. i. Br. 1926). Fortsetzung des verdienst- 
lichen, Jb. 5 Nr. 55 zuerst angezeigten Werkes. Enthält das Proprium de tempore 
vom 1.—letzten Sonntag nach Pf. Die Übersetzung und Erklärung ist auch hier 
klar und gediegen. S. 114 ad quae proiecti sunt, „in dem, wohin sie verbannt 
sind“ (Gegensatz zur patria). S. 115 steht incessantibus, wie aus dem dazugesetzten 
se hervorgeht, für incessentibus und ist demgemäß mit „anstacheln“ oder dgl. (nicht 
„stet“) zu übersetzen. S. 125 bono se...priuat „er beraubt sich“; vgl. das folg. 
destruatur. S. 157 praetendebat „kampierte im fremden Lager“, ein Zeichen des 
Sieges. S. 158 plus placuit et uindictam retulit „gefiel um so mehr (trotz des Fastens) 
und trug die Rache davon“. S. 167 ff. lies: Ptolemäus (285—246); Aristobulus. S. 278 
maiestas „innere Größe“, [47 


Otto Karrer, Augustinus. Das religiöse Leben (Via sacra. Winke und 
Worte der Heiligen auf dem Wege zu Gott. Mnchen [1925|). Das 1. Bdchen Die 
Seele und ihr Gott behandeit mehr die persönliche Frömmigkeit, das 2. Gemeinschaft 
zeigt schon durch den Titel, daß es die überpersönliche, liturgisch orientierte Mystik 
Augustins darstellt. Mit feiner Auswahl und in ausgezeichneter Übersetzung sind 
die Texte wiedergegeben; die Einleitungen geben ein feinabgestimmtes Bild vom 
Leben und Wesen des Kirchenvaters. Im 2. Bdchen sind unter dem Titel Auligemein- 
schaft speziell die wundervollen Einsichten des hl. Aug. in das Wesen der Liturgie 
zugänglich gemacht. 148 

Religiöse Quellenschriften hg. von Joh. Walterscheid. Diese 
praktischen, 1926 bei Schwann (Düsseldorf) erschienenen Heftchen, die bes. für den 
Schulunterricht sehr nützlich sind, enthalten auch öfters liturg. Texte oder solche, 
die zur Liturgie in Beziehung stehen; so Heft 1 Das Konzil von Trient von Joh. 
Junglas; 3 Märtyrerakten von Joh. Walterscheid; 4 Aus jrühmittelalter- 
lichen Benediktinerklöstern von St. Hilpisch O.S.B.; 5 Aus der altchristlichen 
Literatur von Joh. Walterscheid; 6 Die Jungfrauenweihe von Ath. Winter- 
sig O.S.B.; 7 Aus der Frühzeit des Mönchtums von St. Hilpisch O.S.B.; 8 Alt- 
christliche MeBfeier von H. Dausend O.F.M. (gibt aber im Text nur die Liturgie | 
der Ap. Konst. VIII). (49—55 

Schöninghs Sammlung kirchengeschichtlicher Quellen 
und Darstellungen für den Religionsunterricht an höheren Lehranstalten hg. 
von L. Mohler und A. Struckmann. Ähnlich wie die in der vorigen Nr. ge- 
nannten Hefte, einzelne, wie Nr. 5: R. Stapper, Die Messe im Abendmahlssaale 
und in der urchristlichen Kirche, noch vorzuziehen. Auch 1: L. Mohler, Aus der 


| 


| 
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ältesten Zeit des Christentums und der Kirche, 3: Jos. Beckmann, Aus mittel- 
alterlichen Klöstern, 4 L. Mohler, Christenverfolgung und Märtyrerakten sind 
für die Liturgiegesch. wichtig. 15659 

L. Eisenhofer, Grundriß der katholischen Liturgik (Herders theol. Grundrisse. 
Freib. i. Br. 2—? 1926). Neue, wenig veränderte Aufl. des von uns Jb. 4 Nr. 77 
bespr., empfehlenswerten Büchleins. [60 

1. Wapelhorst O.F.M., Compendium Sacrae Liturgiae iuxta ritum Romanum. 
Quod ad novissima documenta recognovit et additionibus passim locupletavil 
P. Aurelius Bruegge O.F.M. (New York 1925). Außer den neuesten Canones 
und Entscheidungen der Ritenkongregation wurde bei dieser Neuauflage der Liber 
Sacramentorum des Abtes Il. Schuster ausgiebig verwerlet. Beigefügt ist ein 
Schema des Ritus des Pontifikalamtes, 2 Appendices Memoriter recitanda und 
Demonstratio defectuum und die gregor. Melodien von Messe und Vesper nach der 
typischen röm. Ausgabe. H. H. 

J. B. Müller S.J., Zeremonienbüchlein für Priester und Kandidaten des 
Priestertums nach den neuen Rubriken und Dekreten (Freib. i. Br. °=-" 1926). Das 
erprobte Büchlein ist in der neuen Aufl. wieder verbessert worden gemäß den 
neuesien Ausgaben der offiziellen liturg. Bücher, bes. des Missale und Rituale Ro- 
manum (1925); einige Teile wurden neu hinzugefügt. 162 

M. Gatterer S.J., Das liturgische Tun. Grundsätze und Winke (Innsbruck 
1926). Ein praktisches „Handbüchlein des liturg. Anstandes“, zunächst für Kandi- 
daten des Priestertums, die es einführen will in die Eigenschaften des liturg. Tuns, 
die Haltung des Körpers und spez. der Hände, die Reverenzen usw. Die Vorrede 
zeigt eine elwas einseilig pädagogische Auffassung der Liturgie, die aber in diesem 
Falle nicht bes. schadet. [63 

G. Rauschen, Grundriß der Patrologie. Die Schriften der Kirchenväter und 
ihr Lehrgehalt (Herders Theol. Grundrisse. 8. u. 9., neubearb. Aufl. Freib. i. Br. 
1926). Der Grundriß ist unter den Händen Jos. Wittigs zu einem ausgezeichneten 
Überblick geworden, den auch der Forscher gerne benutzen wird, auch für die 
Zwecke der Liturgieforschung, die öfters berücksichtigt wird. Die Druckanordnung 
ist sehr übersichtlich. — Einige Kleinigkeiten könnten verbessert werden. Zu 8. 31 
und 154: Die sog. Ag. KO ist nach Schwartz und Connolly |s. Jb. 1 Nr. 177) = 
Azoor, saoadooıs des hl. Hippolyt. 112: figura corporis ist soviel wie: der Leib unter 
dem Symbol. 199: Die Texte unter 2 sind nicht genau wiedergegeben; ebenso 259 
unter 5; téuvew heißt nicht: „zur Speise bereiten“, 435: Dold-Baumstark |s. Jb. 5 
Nr. 310) haben nicht die Moneschen Messen neu herausgegeben. 64 

G. A. Gaskell, A Dictionary of the Sacred Language of all Scriptures and 
Myths (Lond, |1923)). Wörterbuch der auf die Religion, den Symbolismus und die 
relig. Philosophie bezüglichen Ausdrücke. Viele Zitate alter und neuer Schriftsteller. 
Macht den Eindruck von Unklarheit und ungeordneter Kompilation. L. G. 169 

Dictionnaire d’Archéologie chrélienne et de Liturgie hg. von Cabrol und 
Leclercq. Lieferung 66—71: Hérode — Inscriptions. U, a. Abt Cabrol O.S.B. 
über St. Hippolyt und sein liturg. Werk (2409—2419), über Öl (2777—2791), Hand- 
auflegung (891—413); Leclereg über Hymnen (2826—2928); vgl. Jb. 5 Nr. 626. [66 

Dictionnaire pratique des connaissances religieuses (Paris, Letouzey et Ané), 
geleitet von J. Bricout. Von diesem Jb. 5 Nr. 81 angezeigten Werke sind 1925 
2 Bde und ein Teil des 3. erschienen. Einen Überblick über die liturg. Artikel gibt 


P. D. in La Vie et les Arts lit. 12 (1925/26) 227 f. 67 
Dictionnaire de théologie catholique (ebda) bringt in der 69. Lieferung (1925) 
den Aufsatz von L. Godefroy, Langues liturgiques. 168 


Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwörterbuch 
für Theologie und Religionswissenschaft. 2., völlig neu bearbeit. Aufl. in Verbindung 
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mit A. Bertholet, H. Faber und H. Stephan hg. von H. Gunkel und 
L. Zscharnack. Die neue Aufl. stellt eine vollstandige Neubearbeitung dar; sie 
soll einen „Querschnitt durch die Theologie unserer Zeit“ geben, und zwar möglichst 
allseitig und objektiv, „auch auf Kosten des zur Zeit nicht möglichen einheitlichen 
Gepräges“. Der Mitarbeiterkreis umfaßt daher Vertreter der verschiedenen Kon- 
fessionen und Richtungen. Die 3 ersten Lieferungen (Aachen — Amalarius) sind 
vielversprechend. Artikel wie „Abendmahl“, „Agende“, „Agapen“, „Altchristl. 
Kunst“ usw. zeigen die Bedeutung des Werkes auch für die Liturgiewissenschaft. 


Wir werden darauf zurückkommen. — Das Werk soll in 5 Bden bis Ende 1931 
(begonnen 1926) fertig sein. Der Verlag J. C. B. Mohr (P. Siebeck), Tübingen, hat 
es gut, auch mit Kunstbeilagen, ausgestattet. (69 


Handbuch der Philosophie... hg. von A. Baeumler und 
M. Schröter, unter Mitwirkung vieler Gelehrten seit 1926 im Verlag Oldenbourg 
(München) erscheinend, auf 5 Bde berechnet; will eine systematische Zusammen- 
fassung der Philosophie auf dem Wege geben, daß die einzelnen Disziplinen 
historisch betrachtet werden; das Werk ist daher äußerlich nach systematischen 
Disziplinen geordnet, der einzelne Bei/rag entwickelt aber den Stoll, soweit möglich, 
historisch; die innere Systematik wiır«u durch den Bearbeiter gewährleistet. Eine 
rein syster sat. Zusammenfassung ist zur Zeit unmöglich. Aus den 4 Abteilungen, 
zu denen eine 5. über die Gedankenwelt Asiens treten wird, sind bisher 10 Lieferungen 
erschienen, die die Bedeutung des Werkes, auch für die systemat. und geschichtl. 
Liturgiewissenschaft, zeigen; wir werden ausführlich darauf zurückkommen. 170 


IV. Zusammenfassende Behandlung einzelner Gegenstände. 


J. B. Ferreres, La realeza de Cristo en la liturgia (Razon y Fé 71 |1925) 
346—555, 476—492). In der Lit. kommt die Verherrlichung der Königswürde Christi 
zum Ausdruck: im Officium divinum bes. in den Invitatorien, z. B. Regen 
venturum Dominum venite adoremus, Christum regem crucifixum v. a., Summum 
Regem gloriae Christum adoremus, Regem regum Dominum v. a. usw.; ebenso in 
den Hymnen, z. B. am Feste SS. Innocentum: Audit tyrannus anxius adesse regum 
principem, Namen Jesu-Fest: lesu Rex admirabilis, Ascensio: Aeterne Rex altissime, 
Transfiguratio: Hic ille Rex est Gentium populique Rex ludaici usw.; in den Anti- 
phonen und Responsorien; vornehmlich auch im Missale, z. B. Introitus von 
Epiphanie: Ecce advenit Dominator Dominus et regnum in manu eius, Missa B. M. V.: 
Salve sancta Parens enixa puerpera Regem. Man vgl. auch die im MA gebräuchlichen 
Tropen, z. B. zum Christe eleison: Naturae mirabilis factor humanae rex aeterne 
reparatorque pereuntis clementissime nobis eleison, die Prafationen im Mozarab. 
Missale, z. B. am Feste der hl. Leokadia wird Christus als invictus rex gefeiert; in 
der inlatio (praefatio) am 2. Sonntag nach Ostern heißt es: tibi gratias agere, 
Lomine sancte, Pater aeterne, omnipotens Deus, per lesum Christum Filium tuum 
Regem sempiternum tecumque regnantem. F. führt zahlreiche Beispiele auch aus 
den oriental. Liturgien an, z. B. aus der byzant. den zegovpixos vuros, in dem 
Christus genannt wird 6 Bagiheds tov rais 
uevos rd£eoır. Zum Schlusse verbreitet er sich über Sinn und Bedeutung des von 
Pius XI. eingesetzten neuen Festes. ma 


Abtei Maria Laach, Der Weg der Kirche im heiligen Jahr 1925, ebenso fiir 
1926 (Mnch. 1925/26). Ein sehr praktischer Kalender für die ganze Kirche und 
alle deutschen Diözesen. Dazu tritt eine Reihe von liturg. Aufsätzen, Übersetzungen 
und Literaturberichten, die dem Kalender dauernden Wert geben. Aus dem Kal. 1926 
nennen wir z. B. die schöne Homilie über Die Parabel von den zehn Jungfrauen 
U. Bomm), In Albis Paschalibus (Th. Michels), Verklärter Leib Christi 
(Ath. Wintersig), Die Lobgesänge zur Mette (B. Barth), Das christliche Opfer- 
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mysterium und Die römische Paschaliturgie (0. Casel) usw. Herausgeber war 
Ath. Wintersig. [72/3 


M. Münch O.S.B., Mysterium Christi. Ein Aufbau aus der Liturgie (Mainz 
1926). Die Einleitung schildert in großen Zügen das M. Chr., hier gefaßt als Mensch- 
werdung und Erlösung durch Christus, in das die Gläubigen durch die Liturgie 
hineinwachsen. Dann werden aus den einzelnen Festkreisen kurze Texte aus- 
gewählt und übersetzt. Dazu Anmerkungen und Belege _. [74 


Archiv für elsässische Kirchengeschichte 1 |1926) XI-+ 448 S., 22 Kunstdruck- 
beilagen und 12 Abb. hg. von Jos. Brauner (Straßburg). Kann der Literatur- 
wissenschaft gute Dienste leisten. Noch ruhen im Priesterseminar und im Dom- 
kapitelarchiv viele ungehobene Schätze. In ihrer Zusammensetzung kann die junge 
Gesellschaft für elsäss. Kirchengeschichte leider die Struktur des elsäss. Geistes- 
lebens nicht verbergen. Daß dieses seit 1918 sich in den Dienst nur eines Gedankens 
zu stellen hätte, ist für gewisse Kreise so ausgemacht, daß sie seltsamerweise auch 
das kirchl. Leben gern von ihm durchdrungen sähen — allerdings ein indirekter 
Beweis für die Bedeutung des religiösen Moments im Elsaß. Um nun nicht in 
diese wissenschaftsfeindliche Abhängigkeit zu geraten, hat die Gesellschaft für 
elsäss. Kg. sich gleichsam im Verborgenen gebildet und in Eile die längst der Ver- 
öffentlichung harrenden Arbeiten eines kleinen Kreises zum 1. Bd. zusammengefaßt. 
Dieser Kreis wird sich erweitern müssen; der Nestor der els. Kg. Eug. Müller, der 
Weggenosse des Prälaten Alb. Ehrhard, der allerdings außer Landes weilt, darf 
wie dieser darin nicht fehlen. — Vom reichhaltigen Bande interessieren hier: 
Jos. GaB, Altelsässische liturgische und theologische Handschriften und Drucke — 
eine Zusammenstellung, aus der hervorgeht, wie erschrecklich viel in den Grenz- 
kriegen und Revolutionen verlorengegangen ist; z. B. die Mss. von Murbach u. a. 
Jos. Fischer, Die Farbe der liturgischen Gewänder im Elsaß während des Mittel- 
alters gibt die Inventare von St. Georg-Hagenau (1421), der Schlettstadter Johanniter 
(1487), von St. Stephan-Straßburg (15. Jh.) und der Kirchenordnung der ehemaligen 
Stiftskirche St. Martin-Colmar (1556) wieder. — L. Pfleger stellt den Anteil des 
Humanisten Jak. Wimpheling an der Ausgabe des Straßburger Breviers von 1511 
fest; der Vita St. Amandi, des 1. Straßburger Bischofs, fügte er Stellen aus seiner 


Straßburger Bischofsgeschichte bei. — Des Herausgebers sorgfältige Zusammen- 
stellung der els. kirchengesch. Literatur der Jahre 1924/25 enthält auch eine liturg. 
Abteilung. A. Be. [75 


Jos. Walter, Les plus anciennes bibliothéques d’Alsace (Memoires du Congrés 
internat. des Bibliothecaires et Bibliophiles 1925, Paris 1925) zieht das Fazit des 
geistigen Erbes des Landes. Er führt uns durch die Bibliotheken von Murbach, 
Weißenburg und Münsterbibliothek; vgl. dazu Ingold, Les mss. des anciennes 
maisons religieuses au Alsace. A. Be. [76 


H. Delehaye S. J., Les recueils antiques de miracles des Saints (Anal. Boll. 43 
[1925] 5—85) studiert die Sammlungen von Wundern, die von den Hl. an ihren 
Kultstätten gewirkt wurden, und weist auf die Volksstimmung hin, die an 
solchen Wallfahrtsorten leicht entsteht; die Untersuchung geht vom 4. bis zum 7. Jh. 
Bei den griech. Sammlungen handelt es sich um 9 Thaumaturgen: Cosmas und 
Damian, Cyrus und Johannes, Artemius, Therapon, der Proph. Isaias, Theodor, 
Menas, Thekla, Demetrius. Die Abhandlung bringt naturgemäß öfters Bemerkungen 
liturg. Art, ferner über religiöse Volksbräuche. S. 12 Inkubation. S. 13 (16 u. öfters) 
Anwendung der xnowrn bei Kranken, d. h. einer Art Pflaster oder Salbe aus dem 
Wachse der Kirche, das als Eulogie verteilt wurde: piacdons tis mavvvyidos ro vad- 
ths OS Eri Goav rhs vorrös Aa@ (Mirac. 30 
bei Deubner, Kosmas u. Damian [1907]); ferner des Oles aus den Lampen am 
Heiligengrabe. S. 17: Die Wunderberichte werden dem Volke in der Basilika vor- 
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gelesen. S. 18: Andrang des Volkes am Freitagabend und in der Samstagsnacht: 
tod Aaod ovrrofyorrog év tH zar' yıroudvn éxsioe rarvvylöı, vadpdrov éaupo- 
oxzoövrogs “tA. SS. 28f. interessante Notizen über das Weihnachtsfest in Alexandreia; 
es wird in der der Muttergottes geweihten Kirche des Theonas gefeiert; die Häretiker 
nehmen am Lesegottesdienst teil oder beten nach der Feier; man kann auch nach 
der Messe noch kommunizieren. S. 29: Im Baptisterium (gwtoryoıor) die Eucharistie 
aufbewahrt; manche Häretiker nehmen statt der Kommunion von dem Öl der 
hl. Lampen. S. 35: Der hl. Artemios in Konstantinopel in der Kirche des hl. Joh. 
Bapt. unter dem Hochaltar in einem Bleisarg begraben, davor Schranken; auf 
Treppen stieg man zur Krypta hinab. Die hl. Febronia ist öroveyös tod ayiov. S. 56: 
Beschreibung eines Festes der hl. Thekla zu Seleukia im 5. Jh. — In der Conclusion 
sagt D., daß diese Literatur, im ganzen genommen, ‚„d’inspiration paienne“ sei, 
voll von heidn. Erinnerungen; sie erinnert oft an die Heilungswunder von Epidauros. 
Ob die Inkubation christianisiert oder nur toleriert war, läßt sich noch nicht 
entscheiden; jedenfalls kennt man keinen liturg. Text, der sie regelte. In Konstanti- 
nopel am Grabe des hl. Artemios opferte man vorher eine Kerze. — Die latein. 
Sammlungen beziehen sich auf die hl. Stephan, Julian, Martin (Africa, Gallia). 
Augustin, De civit. Dei 22,8 berichtet über die Wunder des hl. St. Die Kirche von 
Hippo besaß darüber 70 libelli, die auch öffentlich verlesen wurden. Außerdem 
2 Bücher Miracula S. Stephani, am Feste vorgelesen, aus Uzalum. [77 


L. Gougaud O.S.B., Devotions et pratiques ascétiques du moyen-äge (Gol- 
lection Pax vol. XXI; Paris-Maredsous 1925). Das Buch enthält außer einigen schon 
verOfi. Arbeiten, die aber alle mehr oder weniger bearbeitet und ergänzt sind, eine 
Reihe neuer Abhandlungen über ma. Andachten und asket. Übungen. Bei jenen tritt 
bes. der Einfluß der Karthäuser hervor, bei diesen der von Fonte Avellana und 
Irland. Alle Abh. sind reich belegt und außerdem auch durch die vergleichende 
Methode bes. wertvoll. I 1: Les gestes de la priere d. h. die Haltung der Arme und 
Hände, siebenfach. Bes. wichtig ist die Behandlnug des Händefaltens, die G. auf 
den fränk. Ritus des Homagiums zurückführen möchte; diese Gebetshaltung ist aber 
auch vorher und anderswo bezeugt; vgl. Fr. Heiler, Das Gebet (1921) 103 u. 570; 
K. Beth, Einf. in d. vergl. Rel.-gesch. (1920) 71 usw. Ein Beispiel aus Turfan s. Or. 
Lit.-ztg. 28 (1925) 612 f. G. bemerkt abschließend: „Les gestes antiques étaient amples, 
les gestes modernes soni contractés.“ 2: L’Orientation dans la priere. Ma. Beispiele. 
3: La dévotion a Tautel außerhalb der Messe: Eid, Oblation usw. 4: Pourquoi le 
samedi a-t-il été consacré a la sainte Vierge? 5 Griinde. Samstagsmesse de beata 
auch liturgisch seit dem 12. Jh. eingeführt. 5: Les antécédents de la dévotion au 
Sacre-Ceur. Wie Verehrung des Crucifixus, der 5 Wunden, der Seitenwunde als 
Vorbereitung des Herz Jesu-Kultes und des Cor lesu eucharisticum. 6: Mourir sous 
le froc. Über das Institut der monachi oder fratres (sorores) ad succurrendum, die 
vor dem Tode das Mönchsgewand nahmen und sich durch die Profeß verpflichteten. 
Il 1: Le jeüne en Irlande. Fasten an allen Tagen außer Sonn- und Festtag; oder 
wenigstens Mittwoch und Freitag (in Rom Freitag und Samstag). Samstag festlich 
begangen. Außerdem superpositio d. h. vollständiges Fasten an 2—4 Tagen (bidua- 
num usw.). Fasten der Tiere z. B. Weihnachten usw. Fasten, um etwas von Gott 
zu erhalten. Fasten auch gegen einen Schuldner oder Feind gerichtet. 2: Les im- 
mersions ascétiques. Werden auch als lustrales expiationes aufgefaßt. 3: La disci- 
nline, instrument de penitence. U. a. Ritus der Disziplin. 4: Le désir du martyre et 
le quasi-martyre. Verehrung der Martyrer und Konfessoren, Auswirkung in der 
Liturgie, bes. auch der irischen. Die Iren unterschieden rotes, weißes, grünes Mar- 
tvrium. Das weiße ist das der Entsagung, das grüne das der Buße. In einem ir. 
Traktat über die Messe aus dem 10. Jh. oder früher (ed. Stokes) wird das Grün 
als Trauerfarbe betrachtet. Symbolismus der Farben und Blumen früher in vielem 
von der jetzigen Auffassung verschieden. (Vgl. Jb. 1 Nr. 466 u. 500; 4 Nr. 162 
u. 164.) [78 
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Mozarabischer Ritus. Der ‚„Intermediaire des chercheurs et des cu- 
rieux“ Bd. 87 (1924) 20.—30. Okt. Sp. 766 stellt die Frage: En quoi consiste ce rite 
mozarabe? Die folg. Nr. geben reiche Antworten: ebda Sp. 826 f. und 871—876. 

L. G. 179 

J. Froberger, Die mozarabische Liturgie in Toledo (Köln. Volksztg. 1926 
Nr. 811). Bei dem eucharist. Kongreß zu Toledo 1926 Hochamt nach mozarab. 
Ritus. Dieser, bis 1851 noch in 8 Pfarrkirchen geübt, jetzt nur noch in einer Seiten- 
kapelle der Kathedrale. ,„Mozarabisch“ kommt von dem arab. mustarib „sich nach 
der Sitte der Araber benehmen“; er bezeichnet die Spanier, die unter arab. Herr- 
schaft lebten und sich deren Kultur teilweise anpablen; sie hielten aber am Christen- 
tum und an der Liturgie Isidors v. Sevilla fest. Kard. Ximenez von Toledo ließ die 
alte Musik aufzeichnen und die Missalien herstellen. Vgl. auch ebda Nr. 854, wo 
u. a. gesagt wird, daß in Salamanca in der moz. Kapelle der Alten Kathedrale drei- 
mal im Jahre der Gottesdienst nach moz. Ritus gehalten wird. 80 


A. Cronia, L’ enigma del glagolismo in Dalmazia dalle origini all’ epoca pre- 
sente (Zara 1925). Zunächst wird die Geschichte des großmährischen Reiches 
behandelt, vor allem die Mission der heil. Cyrill u. Method und das Verhalten des 
rom. Stuhles gegen die slavische Mission, speziell gegen die slavische Liturgie. Der 
Brief Hadrians Il. (870) an die slavischen Fürsten Rostilav, Svatopluk und Kocel, 
welcher den Gebrauch der slav. Sprache in der Liturgie untersagt, ist unecht. Echt 
dagegen sind die Schreiben seines Nachfolgers Johannes VIII.; dieser verbietet die 
slav. Liturgie 873 und wiederum 879 in einem Schreiben an den hl. Method: Audimus 
etiam, quod missas cantes in barbara, hoc est sclavina lingua. Unde iam litteris 
nostris prohibuimus, ne in ea lingua sacra missarum solemnia celebrares. 881 nahm 
er in einem Briefe an Svatopluk das Verbot zurück. Dasselbe wurde 885 nach dem 
Tode des hl. Method durch Papst Stephan V. erneuert; das betr. Schreiben an 
Svatopluk, das 1847 in einer dem 11. Jh. angehörigen Hs. des Zisterzienserklosters 
Heiligenkreuz in Österreich aufgefunden wurde, hat als echt zu gelten; ebenso ist 
das Commonitorium authentisch, durch welches Stephan V. unter Aufrechterhaltung 
des Verbotes gestattet, nach dem Evangelium eine Erklärung desselben in slav. 
Sprache zu geben. Mit dem Untergange des großmährischen Reiches (907) war auch 
das Schicksal der slav. Liturgie in jenen Gegenden besiegelt. Es folgt die Geschichte 
Dalmatiens von der Römerherrschaft an bis zur Bekehrung der Kroaten. Die 
slav. Liturgie wurde dort wahrscheinlich im 9. Jh. eingeführt. Vom 11. Jh. an 
verbreitete sich der Glagolismus von Spalato und Veglia aus nach Zara, Bosnien, 
Bulgarien usw. Dies bezeugen die noch vorhandenen Hss., wie der Codex Zogra- 
phensis, ein glagolitisches Tetraevangelium aus dem 10. oder 11. Jh., das 1843 im 
Kloster Zographos auf dem Athos aufgefunden wurde (Herkunft 'wahrscheinlich 
Bulgarien), der Codex Marianus, Fragmente eines Tetraevangeliums (ebenfalls 
10.—11. Jh.) aus dem Athoskloster St. Maria, der Codex Asemanianus, glagolitisches 
Evangeliarium (10. Jh.) aus Bulgarien, 1730 von Asemani in einem Kloster in Jeru- 
salem entdeckt (jetzt in der Vatik. Bibliothek), das Psalterium sinailicum, glago- 
litisch, 177 Blätter aus dem 11. Jh., wahrscheinlich in Böhmen geschrieben, jetzt 
im St. Katharinen-Kloster auf dem Sinai, das Euchologium sinaiticum, 160 Blätter 
eines glagolitischen liturg. Buches aus dem il. Jh., dessen Heimat wohl in Mace- 
donien zu suchen ist, usw. Aus späterer Zeit stammt der sog. Texte du sacre, 
Evangeliarium und Missale auf Pergament in glagolitischer und cyrillischer Schrift mit 
schönen Miniaturen, hergestellt 1395 von einem Mönche des Klosters Emaus in Prag; 
1547 entdeckte es dort der Kardinal von Lothringen, der es der Kathedrale von 
Reims schenkte. Die Synode von Spalato 1060 verbot die paläoslavische Sprache in 
der Liturgie. Im 13. Jh. entstand die Legende, daß der hl. Hieronymus das glago- 
litische Alphabet erfunden habe; ein Missale aus dem 15. Jh. spricht von Hieronymus 
und seiner slav. Übersetzung. Das Ansehen des großen Kirchenlehrers trug dazu 
bei, daß die slav. Sprache auch in der Liturgie wieder mehr zu Ehren kam. Wenn 
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auch die Angabe mehrerer Autoren, daß die Benediktiner der verschiedenen dalma- 
tinischen Klöster eifrige Verbreiter der slav. Liturgie waren, sich historisch nicht 
nachweisen läßt, so steht doch fest, daß Papst Innocenz IV. 1252 dem Bischof 
Fruktuosus von Veglia die Erlaubnis erteilte, nach Gutdünken den Benediktinern 
des Klosters St. Nicolaus von Castelmuschio den Gebrauch der slay. Sprache in der 
Liturgie zu gestatten. 1631 veranstaltete Raf. Levakovic in Rom den ersten 
Druck des glagolitischen Missale, das durch ein Breve Urbans VIll. vom 29. IV. 1631 
approbiert wurde; die Sprache läßt viel zu wünschen übrig; 1648 erschien mit einem 
Breve Innocenz’ X. ein glagolitisches Brevier (altrussisch). Besser sind die von 
Johann Pastric besorgten und von der Propaganda gedruckten Ausgaben des 
Breviers (1688) und Missale (1706); weniger glücklich dagegen die unter Bene- 
dikt XIV. erschienenen Ausgaben, um die sich Erzb. Matthäus Caraman von 
Zara bemühte. Zuletzt wurde unter Pius VI. 1791 das Brevier gedruckt. Der Vert. 
verfolgt die slav. Liturgie bis auf unsere Tage. Seiner Begeisterung für die altslav. 
Sprache und Kultur mag man es zugute halten, wenn hie und da sein Urteil über 
die Maßnahmen des Apostolischen Stuhles mehr als notwendig scharf lautet und 
Ausfälle gegen die Deutschen nicht vermieden sind. Gegen Ende des vorigen Jh. 
machten sich tatsächlich Mißbräuche geltend: man bediente sich auch moderner 
slav. Sprachen; auch in Kirchen, die kein Privileg hatten, wurde der Gottesdienst 
in slav. Sprache gehalten. Rom mußte dagegen einschreiten. Durch ein Dekret der 
Ritenkongregation vom 5. VIII. 1898 wurde in 14 Punkten die Frage geregelt, die 
aufs neue behandelt wurde auf der Synode der südslav. Bischöfe in Rom unter dem 
Vorsitze des Kardinals Serafino Vannutelli. H .H. (81 


A. Molien, La liturgie des défunts (La Vie Spirit., Ascét. et Myst. [Oct. 1926) 
25—48). Letzte Liebeserweise gegen die Toten bei allen Völkern, bei den Christen 
insbesondere, dem Unsterblichkeitsglauben entspringend. 1. Regard sur le passe. 
1. Soviel ist wenigstens von der Uroflenbarung bei den Heiden noch übrigge- 
blieben, daß sie an ein gewisses Fortleben der Seelen glauben. Zeugnis dafür: Der 
Aufwand bei der Ausstattung der Leiche, vorzüglich Bestattung, nicht Verbrennung, 
Weinspenden über dem Grab des Toten usw., die große Furcht der Alten: nicht 
bestattet zu werden, der Glaube an schädigende Einflüsse der Abgeschiedenen. — 
Bei den Juden ist der Unsterblichkeitsglaube deutlicher. 2. Das Christentum 
übt bei seiner genaueren Doktrin über die Unsterblichkeit und bei seiner Über- 
zeugung von der Notwendigkeit einer Fürbitte für die Verstorbenen einen großen 
Einfluß auf die Totenliturgie aus und gibt den Zeremonien einen andern Sinn. Zeigt 
sich bei der Bestattung (Beerdigung, nicht Verbrennen), beim Gebrauch der Kerzen 
und Blumen, beim Totenmahl. 3. Für die Christen ist der Tod nicht Ende, sondern 
Anfang eines neuen Lebens. Manche Gebräuche bezügl. der Toten konnte das 
Christentum übernehmen, andere mußte es abweisen. Aber denen, die es annahm, 
verlieh es einen andern Sinn. Il. Commencement de la priere pour les defunts. 
Hinweise auf ein Gebet für Tote schon im N.T. Offizielle Aufnahme in die Liturgie 
wohl in Carthago. Zu Tertullians und Cyprians Zeiten schon vorhanden. L. Kl. [82 


H. Lietzmann, Messe und Herrenmahl. Eine Studie zur Geschichte 
der Liturgie (Arbeiten zur Kirchengesch. hg. von K. Holl und H. Lietzmann Heft 8. 
Bonn 1926). S. oben die Miszelle S. 209 ff. [83 


Jos. Kramp S.J., Opfergemeinschaft und Meßgebräuche im Altertum und 
Mittelalter (St. d. Zt. 56. Jahrg. 110. Bd. [1925/26] 283—299). Auch kirchl. Synoden 
sehen „ein Einbiegen der Entwicklungslinie |in der Anteilnahme der Gläubigen am 
eucharist. Opfer] auf frühere Zeiten als wünschenswert“ an. Kr. behandelt hier 
das äußere Verhalten beim Opfer, das aber für die Opfergemeinschaft von großer 
Bedeutung ist. Die liturg. Gemeinschaft litt durch das Stillbeten des Kanons, die 
eine neue Art Arkandisziplin darstellte; später wurde der Kanon den Gläubigen ver- 
heimlicht; dadurch trat die Anbetung an die Stelle „der Opferweihe. Ungünstig 
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wirkte auch die spätere Stellung des Priesters am Allare. „Wenn man unvorein- 
genommen durch Gewohnheit und Recht die uns heute geläufige Art betrachtet, so 
muß man es zum wenigsten fremdartig empfinden, daß jemand in seinen Worten 
immerzu vor einer und zu einer Versammlung spricht und dabei ihr den Rücken 
zukehrt, von Zeit zu Zeit sich umwendet, um ein kurzes Wort an sie zu richten, und 
ihr einen Gegenstand in der Weise zeigt, daß er ihn über seinen Kopf erheben muß, 
damit er sichtbar werde.“ Verhängnisvoll war auch das Fortfallen des Opfergangs 
oder seine Umgestaltung zu einer Geldoblation, begünstigt durch die Verwendung 
ungesäuerten Brotes bei der Messe und die geringe Beteiligung an der Kommunion. 
Ferner die einseitige Betonung der Elevation, die zu abergläubischen Ideen und 
zum Vergessen des Opfers führte. Die Messe und bes. der Kanon „wurden aufgelöst 
in ein System der Allegorie und Symbolik, die das Leiden des Herrn dem Gedanken 
nahebringen sollten“. „Die Opfergemeinschaft löste sich auf in eine Andacht zum 
Leiden des Herrn...“ Die Privatmessen zersplitterten die Aufmerksamkeit auf den 
Gemeindegottesdienst. Die alte Zeit hatte eine ganz andere Mannigfaltigkeit liturg. 
Formen: Stehen, Knien, Sitzen, verschiedene Haltungen der Arme, Schlagen an die 
Brust, Händewaschen, Kreuzzeichen werden einzeln besprochen. Kr. zeigt an den 
rom. und anderen Ordines die beständig geringer werdende Teilnahme an dem 
Opfer; der Altar hat seine alte Bedeutung eingebüßt; diese „ist auf den Bischof 
oder Priester übergegangen“. „Der Opfergedanke ist dem Bewußtsein der Gläubigen 
und leider auch vieler Geistlicher entschwunden.“ Die Kirche mußte sich not- 
gedrungen in vielem den neuen Verhältnissen anpassen; aber „selbst in der leblosen 
juridischen Vertretungsidee muß man noch ein Festhalten an den alten Idealen 
anerkennen und bewundern, von denen sich die Kirche nicht hat trennen wollen, 
und bei der sie gleichsam diese Ideale einsargt, um auf den Tag zu warten, an 
dem sie wieder zu Leben und Blüte erstehen werden“. [84 


A. Rojo O.S.B., EI simbolismo en las ceremonias de la Misa (Revista Ecle- 
siästica 30 [1926] 203—209). Symbolismus ist die Sprache der sichtbaren Dinge; 
denn nach Augustin haben auch die Dinge ihre Sprache. Die ganze sichtbare Welt 
spricht von Gott und seinen Vollkommenheiten, Gott selbst sprach durch Symbole 
zu den Menschen, vgl. die symbol. Handlungen der Propheten und die Typen 
im A. T.; in den Parabeln des Heilandes kommt der Symbolismus zur Geltung. 
Ein so universelles Ausdrucksmiittel, wie es das Symbol ist, mußte auch die Kirche 
in ihrer Liturgie verwerten; wir finden das liturg. Symbol in den Riten und Zere- 
monien, in den Lesungen und Gesängen, in den Paramenten und in der kirchl. 
Kunst. Die symbol. Zeremonien der Messe kann man in 3 Gruppen einteilen: 
1. Einige dienen bloß dazu, das hl. Opfer mit größerer Ehrfurcht zu umgeben, 
wie das Niederschlagen der Augen; 2. andere sind wirkliche Kultakte, Ausdruck 
der religiösen Gefühle wie Verneigung und Kniebeugung; 3. andere sollen uns die 
Geheimnisse unseres Glaubens oder des christl. Lebens veranschaulichen, z. B. das 
Mischen des Weines mit Wasser beim Offertorium, das Ausstrecken der Hände über 
die Oblata beim Hanc igitur, das Brechen der konsekrierten Hostie. In der Deutung 
dieses Symbolismus haben sich 2 Richtungen geltend gemacht; die eine findet selbst 
in den kleinsten Einzelheiten einen symbol. Sinn, die andere will kaum die Existenz 
des Symbolismus anerkennen, indem sie behauptet, daß sich alles aus Gründen der 
Notwendigkeit oder Konvenienz erklären lasse. Zur 1. Richtung bekennen sich die 
Liturgiker des MA wie Amalar von Metz, Durandus, Honorius von Autun, Bernoldus; 
zur 2. besonders Claudius de Vert (18. Jh.). Beide Richtungen gehen zu weit; die 
Wahrheit liegt auch hier in der Mitte: bereits Innozenz Ill. De sacr. altaris Mysterio 
VI 9 (PL 216, 911) warnt vor der Sucht, für alles eine Deutung finden zu wollen. 
Ohne Zweifel gehen manche Zeremonien der Messe auf Gründe der Notwendigkeit 
oder Konvenienz zurück; so wird z. B. vor dem Offertorium das Missale von der 
Epistelseite auf die Evangelienseite übertragen, weil in alter Zeit die Epistelseite 
des Altars für die Opfergabtn der Gläubigen frei sein mußte. Andere Zeremonien 


Allgemeines. 267 


sind aus praktischen Gründen eingeführt worden, haben aber bald eine mystische 
Bedeutung erlangt; z. B. daß der Priester vor der hl. Handlung die Hände wäscht, 
ist nichts mehr als schicklich; aber die Handwaschung soll auch die innere Rein- 
heit des Priesters versinnbilden. Wieder andere Zeremonien sollen einen Gedanken 
zum Ausdruck bringen, z. B. das Ausstrecken der Hände über die Oblata beim 
Hanc igitur. Manche Zeremonien verdanken ihren Ursprung einem besonderen Anlaß. 
Als z. B. die Arianer aus der Schlußformel der liturg. Gebete ihren Irrtum, daß 
Christus nicht Gott sei, beweisen wollten, weil die Gebete ausschließlich an den 
Vater gerichtet seien, wurde von der Kirche hinzugefügt: qui tecum vivit et regnat 
in saecula saeculorum. H. H. [85 


Alf. Freericks, Das eucharistische Opfer (Hildesheim [1924)). Das Büchlein 
ist aus der Praxis hervorgegangen und will ihr dienen. In warmer Begeisterung 
für das Thema trägt es manche anregenden Gedanken vor. Mit Recht hebt es die 
Bedeutung des Opfergebetes hervor, wie auch den Gedanken, daß die Messe 
die Vergegenwärtigung des Todes, der Auferstehung, der Himmelfahrt Christi ist. 
Wie diese Gedanken im einzelnen durchgeführt werden, bedarf freilich oft weit- 
gehender Korrekturen, die sich aus der Liturgiegeschichte und Theologie ergeben. 
Die vom Verf. mit Recht angestrebten Ziele finden sich dort in viel höherer Form 
verwirklicht; vgl. etwa Jb. 4 S. 229 ff., oben S. 113 ff. und die folg. Nrr. 86 


Abt Ansear Vonier O.S.B., A Key to the Doctrine of the Eucharist (Lond. 
1925). Die Bedeutung dieses reifen Buches fiir die Liturgiewissenschaft ergibt sich 
daraus, daß dieser „Schlüssel zur Eucharistielehre* die sakramentale Idee 
ist; die Eucharistie ist auch als Opfer Sakrament d. h. die symbolische Begehung 
der Passion Christi durch die Kirche. Dieser Gedanke wird aus den Schriften des 
hl. Thomas Aqu. bewiesen und erläutert und durch das Trident. bestätigt. V. hätte 
seinem Buche auch den Titel geben können: T he etc.; denn die sakramentale oder 
Mysterien-Auffassung wird allein den Tatsachen und der Tradition gerecht. Die 
Messe ist kein „natürliches“ Opfer, sondern ein sakramentales; Priester, Opfergabe 
und Opferhandlung sind sakramental gegenwärtig. Die Messe ist nach V. innerlich 
das, was der Ritus äußerlich bezeichnet: Darstellung des Heilandes im Zustande 
des Opfertodes. V. hätte wohl noch klarer sagen können, daß der Opferakt des 
Todes selbst sakramentale Gegenwart wird, wie es die Tradition so oft bezeugt. 
Wenn die sacramenta id efficiunt quod significant und die Messe das sakramentale 
Symbol der Passion Christi ist, so muß auch die Passion selbst, nicht nur der Herr 
im Zustande des Todes, im Mysterium Gegenwart werden. — Siehe das Nähere 
oben S. 195 ff. und die genaue Inhaltsangabe und Besprechung von Adam R. v. Bog - 
danowicz (Theol. Rev. 25 [1926] 378—380), der auch auf die enge Verwandt- 
schaft der Lehre Voniers mit der Mysterienlehre hinweist. Eine Beweisführung aus 
der gesamten Tradition ist oben $. 113 ff. gegeben worden. — Über die eucharistische 
Liturgie handelt Kap. XXI The Eucharistic Liturgy: „By subsuming the Eucha- 
ristic immolation under the Eucharistic rite, S. Thomas once more shows clearly 
how radically sacramentarian is his concept of Mass. The 
Eucharistic rite is either sacramental signification in its essential 
aspect, or the extension and the enlargement by the Church, under the 
guidance of the Holy Ghost, of the sacramental formula of divine 
origin (S. 241). ,,...the Church truly immolates Christ as she per- 
forms the great sacrament, because the sacrament is the literal 
representation of the Calvary immolation [dieser Satz zeigt 
wieder, wie unsere oben gewünschte Ergänzung ganz im Sinne des Verf. liegt). 
The Church immolates because she consecrates. The Eucharistic 
rite... is a fresh confirmation ... of the thesis of this book, that the great 
Catholic tradition visualises the Eucharistic sacrifice from the angle of 
sacrament. The Church has surrounded the sacrifice of the Eucharist with 
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such splendour, with such rites and ceremonies as could only adorn a thing entirely 
in the Church’s possession (S. 242). „Eucharistie Liturgy, then, may be 
considered as an expansion by the Church of the sacramental 
signification. ... the Liturgy is essentially an act, a doing of a 
mystery, an expansion of a central sacred thing. We celebrate Mass,...we do 
not only sing at Mass, we make the divine sacrifice...dwell 
amongst us“ (S. 245f., Sperrungen von mir). Diese wenigen Satze mögen eine 
Andeutung davon geben, mit welcher Klarheit V. die sakramentale Wesenheit der 
Liturgie erfaßt. Sehr klar und außerdem praktisch wichtig ist, wie V. die dogma- 
tische Seite der sakramentalen Frömmigkeit hervorhebt; die moderne 
Frömmigkeit nimmt oft jene Seiten der Eucharistie mehr ins Auge, die dogmatisch 


nicht so zentral sind, weil sie das Sakrament zu wenig beachtet. — Eine Über- 
setzung des Buches, das auch verschiedene neuere Meßopfertheorien ruhig, aber 
mit klaren Gründen ablehnt, wäre sehr zu wünschen. [87 


G. Simons, Das Opfer des Neuen Bundes. Übers. von Jak. Hoffmann 
(Paderborn 1926). Eine deutsche Übers. des 1918 erschienenen, im Jb. 3 Nr. 58 
besprochenen Buches; diese Bespr. regte den Übersetzer an. Das Buch verdient 
die dort ausgesprochene Empfehlung, da es in frischer, geistreicher, anregender 
Art die Opferidee des N. B. und deren Ausgestaltung in der Meßliturgie behandelt, 
u. zw. in einer für weitere Kreise durchaus verständlichen Weise. Die dogmatische 
Darlegung des Wesens der Messe betont an einigen Stellen (S. 13, 17, 34) zu sehr 
die „Vernichtung“ als Anerkennung der Oberhoheit Gottes; im übrigen aber schließt 
sie sich eng an die traditionelle Meßopferauffassung an, die sich in der Mysterien- 
lehre ausdrückt, Diese, d. h. die Lehre von der Identität von Kreuzopferakt und 
Meßopferakt, wird S. 44 ll. im Anschluß an ein Wort des Kard. Dechamps in ein 
facher und glücklicher Formulierung entwickelt (s. oben S. 200). Die histor. Dar- 
legungen sind klar und geistvoll, aber zuweilen etwas zu kühn oder nicht ganz 
auf den Tatsachen beruhend. So kann man doch wohl das Gebet Te igitur nicht 
gut eine Anamnese nennen (S. 103, vgl. 72f.). Supplices te rogamus hat mit der 
Epiklese nichts zu tun (74f.), ebenso nicht Per quem haec omnia (110). Die 
Erhebung der Eucharistie am Schlusse des Kanons ist nicht zunächst ein Zeigen 
(76), sondern wie auch der begleilende Text (omnis honor et gloria; unrichtig S. 111) 
lehrt, eine Lobpreisung (öywors). Die Nachricht über das Sanctus (84) ist höchst 
unsicher. Die morgenländ. Anaphora wird nur teilweise laut gesprochen (88). Die 
Theorie über mysterium fidei (89) ist eben nur eine Hypothese. Die Elevation hat 
noch andere Gründe als die S. 91 angegebenen; vgl. Dumoutet (unten Nr. 302). 


Das Vaterunser war nicht schon in der apostol. Meßfeier (119) usw. — Die ver- 
dienstvolle deutsche Übers. wird sicher auch dazu beitragen, die echt kirchl. Auf- 
fassung vom Meßopfer in Deutschland mehr zu verbreiten. 188 


Chrys. Panfoeder O.S.B., Das Opfer (Liturgia II 1. Mainz 1926). Eine treff- 
liche, die Ergebnisse der neueren Liturgieforschung geschickt auswertende Aufforde- 
rung, die Messe wieder als Opfer zu feiern und sie liturgisch mitzufeiern. P. bringt 
in lebendiger, schwungvoller Sprache seine Gedanken vor und stützt sie durch gut 
ausgesuchte Texte der Väter und Liturgien. Er hält sich dabei im allgemeinen (aus- 
genommen etwa $S. 53—55) an die Opferauffassung der Liturgie selbst und vertritt 
daher im wesentlichen die Mysterienlehre, die das Buch Mysterium (s. oben Nr. 2) 
u. a. ausspricht, so bes. S. 104 il. Nicht ganz richtig ist seine Ausdeutung dieser 
Lehre: „die eine Hingabe am Kreuze nimmt gewissermaßen teil an Gottes Ewigkeit, 
überschreitet Zeit und Ort und kann auf allen Altären, zu allen Zeiten gegenwärtig 
werden. Wie der eucharistische Opferleib über den Ort erhaben ist, so auch die 
eucharistische Opferhandlung, die Hingabe des ewigen Gottessohnes in den Kreuzes- 
tod, über die Zeit. Doch stehen dieser letzten Ansicht schwerwiegende philosophische 
und theologische Bedenken entgegen“. Das stimmt durchaus, richtet sich aber nicht 
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gegen die richtige Mysterienlehre, die besagt, daß die Erlösungstat des Herrn 
sakramental vervielfältigt werden kann, so wie der Leib des Herrn sakra- 
mental ‚„multiloziert“ wird; s. oben S. 198 ff. Mit Recht hält aber P. an dem 
Faktum fest: „der Tod Christi wird hier erneuert“ (besser: wieder hingestellt). — 
Im 1. Kap. sind die Termini Brotbrechen, Gedächtnis, Mysterium, Eucharistie, Opfer 
zu sehr nebeneinander gestellt. Gedächtnis und Mysterium sind eins; die Messe 
ist Mysterium des Opfers Christi; und der altchristl Opferbegriff charakterisiert sich 
selbst als Eucharistia d. h. als geistliches Opfer. 89 

P. Gebler, Der katholische Opfergottesdienst. In 12 Vorträgen dargestellt 
(Paderb. 1926). Die Predigten wollen ‚den inneren Aufbau und das äußere Gefüge 
cer Messe“ behandeln, und zwar im Anschluß an die von Jos. Kramp S.J. ver- 
tretenen Gedankengänge (s. Jb. 4 Nr. 89). Sie tun das in klarer, einfacher Sprache 
und eindringlicher, praktischer Weise; in mehreren Punkten aber erheben sich solche 
Bedenken gegen die Opferanschauung und die Konsekrationstheorie, daß man die 
Vorträge nicht uneingeschränkt empfehlen kann. — Eine kürzere Darstellung gibt 
ders. in der Einführung in das Verständnis der heiligen Messe (ebda 1926). (90/1 

Ed. Friedrich S. V.D., Unseres Herrn Andenken oder Das heilige MeBopfer in 
seinem Wesen, seiner Feier und seinem Gebrauche (Steyl |1923])). Das Büchlein im 
Gebetbuchformat hat sich die schöne Aufgabe gestellt, den Gläubigen in schlichter 
Form die hl. Messe ihrem Wesen und Ritus nach näher zu bringen. Es würde diesem 
Zwecke noch mehr entsprechen, wenn sich die Meßopfertheorie nicht zu sehr von 
der Destruktionstheorie und sonstigen neueren Gedanken führen ließe. Am Schlusse 
der Text der Messe, teilweise lateinisch. [92 

Joh. Ev. Häfliger O.S.B., Die Erneuerung der menschlichen Gesellschaft 
durch das heilige Meßopfer (Graz 1924). Praktische Gedanken über das Meßopfer 
und die Teilnahme daran, die an einigen Stellen theologisch etwas genauer gefaßt 
werden könnten. 193 


Alex. Mac Donald, The immolation in the Mass (The Ecclesiastical Review 74 

11926) 188—190). Das Opfer ist mehr eine moralische und liturg. denn eine phy- 

sische Einheit. Nach seiner physischen Seite war das Opfer Christi auf Calvaria 

vollendet, liturgisch setzt es sich fort auf den Altären, gleichwie im A. T. das Opfer 

in seinem physischen Sein mit dem Schlachten des Opfertieres vollbracht war, sich 

aber im Heiligtum fortsetzte und liturgisch vervollstandigte. Wenn behauptet wird, 

ein gegenwärliges Opfer verlange eine gegenwärtige Opferung, so ist das wahr, wenn 

es sich um ein neues Opfer handelt, nicht aber bei der Fortsetzung eines bereits 

existierenden Opfers; in diesem Falle muß das Opfer nicht erst konstituiert, sondern 

bloß in seinem Sein erhalten werden. Die Messe ist eben kein neues Opfer, sondern 

die Fortsetzung des Kreuzesopfers. Das Blut Christi wurde in mystischer Weise ver- 

gossen beim letzten Abendmahle, in Wirklichkeit auf Calvaria; diese reale Blut- 

vergießung konstituierte das Opfer. Christus opferte sich beim letzten Abendmahle, 

um am Kreuze in der Weise geopfert zu werden, deren sein Leib fähig war. Jetzt 

ist sein Leib keiner wirklichen Opferung mehr fähig. Wäre daher eine solche er- 

fordert, so wäre die Messe kein wirkliches Opfer, eben weil Christi Leib nicht mehr 

wirklich geopfert werden kann. Die mystische Opferung in der Messe ist ein 

Schattenbild (shadow) der wirklichen, die ein für allemal am Kreuze sich vollzog, 

und bildet das eine Element des Opfers, während das andere, und zwar das formelle, | 

die wirkliche Opferung am Kreuze ist. |Diese Theorie entspricht nicht den liturg. | 

Texten, die nicht von einer „Fortsetzung“ sprechen.| H. H. [9 
G. Long-Hasselmans, Les aspects liturgiques de la Passion (La Vie et les Arts 

lit. 12 |1925/26] 202—208) betrachtet die Reihenfolge der Passion gemäß der Theorie 

de la Tailles über den Opferbegriff und das Opfer Christi. 95 
E. Flieoteaux O.S.B., La liturgie de la Messe. Il Supplication et Collecte 

(La vie spirit. 5 [1926] 122—140). Fortsetzung von Jb. 4 Nr. 104. Ursprünglich be- 
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stand die römische Vormesse, wie aus Justinus, | Apolog. 67 ersichtlich und in der 
Karfreitagsliturgie noch beibehalten, aus mehr oder minder langen Lesungen aus 
der hl. Schrift, denen dann eine Predigt folgte. Unser heute neunmal wiederholtes 
Kyrie eleison ist der Überrest der Litanei, die orientalischen Ursprungs ist. Aus dem 
Brief Gregors d. Gr. an Johannes v. Syrakus (PL 78,956) dürfte zu schließen sein, 
daß damals das Bittgebet der Vormesse, außerhalb der missae quotidianae, noch 
reicher entwickelt war, wie auch St. Benedikt in seiner Regula deutlich 2 Arten der 
Litanei unterscheidet: die litaniae in Laudes und Vesper und die kurze supplicatio 
litaniae am Ende der kleinen Horen, der Matutin und Complet. Als Beispiele der 
längeren Litanei werden angeführt: 1. eine sicher römische und mit Wahrscheinlich- 
keit dem Papst Gelasius (+ 496) zugeschriebene Litanei (Alkuin PL 101 |c. 560] 
vgl. E. Bishop, Journal of Theol. Stud. 12 |1910/11) 510—512; A. Wilmart, art. 
S. Germain de Paris, D. A.L.C. 1076|) und 2. eine Litanei im Stowe Missale, die eine 
einfachere und reinere Angleichung an die Litanei darstelle, wie sie im Gebrauch 
der oriental. Liturgien gewesen sei. Dann wird der Charakter der Kollekte als Ab- 
schluß einer größeren Litanei nachgewiesen. Die Litanei der röm. Liturgie am 
Karsamstag ist von Peccatores te rogamus nur das Bittgebet der Vormesse in ihrer 
vollständigen und primiliven Form. Unser heutiges Kyrie ist der Überrest der Litanei, 
begreift aber alle Intentionen der Kirche gut in sich. Die Oratio fidelium (ursprüng- 
lich vor dem Offertorium) machte dem Offertorium Platz, kam aber als Kyrie eleison 
an den Anfang der Messe (?!). Die Oratio nach dem Kyrie wie die Orationen der 
Litanei an den Rogationstagen sind ein Beweis, daß jede Litanei normalerweise durch 
eine Oratio beschlossen wird, die „Gollecta“, die die Serie der an Gott gerichteten 
Bitten beschließt. Aus einer Reihe von Orationen, die Preces populi tui qu. D. cle- 
menter exaudi haben, will Fl. schließen, daß sie ein eigentliches Litaneigebet voraus- 
setzen. H. Fr. [96 


E. Flieoteaux O.S.B., Les Martyrs du canon de la Messe: Saint Sixte II (La 
Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 433—444). Forts. von Jb. 5 Nr. 103. Sammelt die 
Nachrichten über den M. und sein Fest, das vielleicht die Vinalia des 19. Aug. ver- 
drängen sollte; vgl. J. Parisot, La bénédiction liturgique des raisins (Rev. de 
l’Or. chret. 4 [1899] 354—363). Die ursprüngliche Eigenmesse des Hl. ist jetzt im 
Commune verstreut: Intr. Sacerdotes Dei, Grad. Sacerdotes eius induant, Ep. 
II Kor. 1,3—7, Ev. Mt. 24, 42-—47, Comm. Fidelis seruus. [97 


_E. Flieoteaux O.S.B., Les vierges martyres du canon de la messe. Sainte 
Agathe (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 154—163). Kult der hl. A. in der röm. 
Kirche; frühere und jetzige Festmesse. (98 

Heilige Gabe. Begleittexte zum Offertorium, aus dem Antiphonar der 
römischen Kirche hg., übertr. und eingeleitet von Thomas Michels und Athanasius 
Wintersig O.S.B. (Berlin 1927). Die Gabenoblation, ursprünglich unter Schweigen 
gehalten, wurde später von Psalmengesang begleitet, von der im Röm. Meßbuch 
nur die Antiphon stehengeblieben ist. Die Psalmen (später ausgesuchte Verse) 
sind aber sehr wichtig für das Verständnis der Meßliturgie. Es ist daher sehr 
verdienstlich, daß W. die Verse aus dem Liber Antiphonarius (ed. Tommasi, op. 
omnia V 1ff., Rom 1750) herausgab und M. sie in gutes, hieratisches Deutsch über- 
trug. Am Schluß Anmerkungen und Register. Der Verlag hat das Buch reich aus- 
gestattet. 99 

J. Burel, Le vin eucharistique (La Vie et les Arts lit. 12 |1925/26) 257—262). 
Kurze Übersicht über den Gebrauch von Wasser und Wein in der Eucharistie. 1100 

H. G., La cérémonie des cing absoutes (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 44 f.) 
hat ihren Ursprung vielleicht in dem Brauche, den Begräbnisritus derselben Person 
mehrmals zu erneuern, wie es jetzt noch der Fall ist auch bei Laien, die nicht in 
der Pfarrei begraben werden, wo sie sterben. Beim Papste werden die Riten 9 Tage 
lang vorgenommen. Catalani, Komm. zum Pontif. Rom. III 352 f. sagt, man habe 
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die verst. Bischöfe in die verschiedenen Kirchen der Stadt gebracht und dort die A. 
gehalten. Auch wollte man wohl mehreren Personen die Ehre der A, geben. [101 


P. Gebler, Das Kirchenjahr, seine geschichtliche Entwicklung und liturgische 
Bedeutung (Paderb. 1926). Kurze, praktische Übersicht im Anschluß an Kramp, 
Wintersig, Stricker. Das Kj. wird mit Recht als Feier der Erlösung, nicht als bloße 
„Darstellung des Lebens Jesu“ gekennzeichnet; doch könnte die sakramentale 
Vergegenwartigung des Erlösungswerkes mehr hervorgehoben werden. 102 

Abt Pr. Guéranger O.S.B., Das Kirchenjahr. 12. Bd. Die Zeit nach Pfingsten. 
3. Abt. 2. Aufl. von Ign. Stützle O.S.B. (Mainz 1926). Diese neue Aufl. der 
deutschen Ubers. des 12. Bdes des beriihmten Werkes von Guéranger ist vielmehr 
eine völlige Neubearbeitung. Der fleißige Herausgeber hat mit Hilfe einiger Mit- 
arbeiter nicht nur den französ. Text erneut übersetzt, sondern auch bes. die liturg. 
Texte in neuer Übertragung gegeben; die hl. Ephrem und Antonius M. Zaccaria 
wurden neu eingefügt. Man beachte gleich am Anfang die trefiliche Übers. des 
Ordo missae. e 1103 

A. Manser O.S.B., Christus im Gleichnis der Sonne. Eine kleine liturgie- 
geschichtliche Namenstudie zum Sonntag (Bened. Mschr. 7 [1925] 401—417). Forts. 
von Jb. 4 Nr. 156. Cyprian als Förderer des Sonnengleichnisses, bes. De orat. 35. 
ep. 69, 14. Hintergrund die damalige Sol- und Mithrasverehrung. Der Sol iustitiae 
bei Ambrosius, in der Liturgie der Quadragesima, des Advents, von Weihn., 
Epiphanie, Ostern. „Sonntag“ von ihm abgeleitet. German. Sonnenverehrung. Fort- 


leben des Bildes im MA. (104 
A. Manser O.S.B., Christus als Morgen- und Ostersonne: Eine Osterstudie 
nach Fr. J. Dölgers „Sol Salutis“ (ebda 6 |1926) 89—96). (105 


P. de Puniet O.S.B., Le sanctoral romain et les dimanches apres la Pentecöte 
(La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 343—349, 385—392). Das gallikan. Sanctorale 
bereicherte sich seit dem Anf. des 8. Jh. durch rém. HL, so schon im Missale von 
Autun. Aus dem röm. Sacramentarium drang zuerst der rom. Meßkanon in die 
gallikan. Biicher: Miss. von Bobbio und M. Francorum (PL 72), mit seinen Heiligen- 
listen. Um 750 setzte sich das „röm. Meßbuch des Königs Pippin“ (E. Bishop, 
Liturgica Historica |1918] 152 A. 1) allmählich durch mit allen röm. Hl.; die röm. 
Stationen werden angegeben. Die Bücher der ersten karoling. Zeit geben gemäß einer 
Tradition aus der Zeit Gregors d. Gr. die Verteilung der Sonntage und Feste im 
Jahre, und zwar beide vereinigt (während das Gelas. und die meisten gregorian. 
Sakr. beides trennen). Ostern fällt gemäß dieser Einteilung auf den 3. April, 
Pfingsten auf den 22. Mai. Diese Ordnung wird nur dadurch gestört, daß der 3. und 
4, Sonntag zwischen dem 12.—15. Juni eingereiht sind; die gallikan. Lit. feierte 
die Sommerquatember in der Woche nach dem 3. S. n. Pf.; deshalb fügen die 
gallikan. Bücher nach dem 3. St. die 3 Quatembertage mit der dazugehörigen Sonn- 
tagsmesse ein; später wurde diese unterdrückt, und die Quat. wurde nach röm. 
Art in der Pfingstwoche gehalten. Im übrigen enthalten die fränk. Missalien des 
8. Jh. die röm. Sonntagsordnung. Dieselbe Ordnung findet sich in dem Cod, D. 47 
der Kapitelsbibl. von Padua, einem ital., von den oben gen. Sakr. ganz verschiedenen 
Dokument des 9. Jh., das der reinen gregor. Tradition nähersteht; es hat die allge- 
meine Anordnung des von Gregor d. Gr. geordneten Missales, die Meßformulare 
und das Kalendar (ausgenommen St. Georg und Martin), ferner die Sonntage nach 
Epiph. und Pf., die zum ursprüngl. Gregor. gehörten, wie auch aus den Fragmenten 
von Monte Cassino (um 700; cf. A. Wilmart O.S.B., Un missel gregorien ancien 
(Rev. Bénéd. 1909, 281—300|) hervorgeht; die Reihe ist hier nicht durch die 
genannte gallikan. Einfügung der Quat.-woche unterbrochen. Das Ms. von Padua 
teilt die Sonntage nach Pf. ein in 3 Abteilungen: 1. post natale apostolorum (6 Sonn- 
tage), 2. post sancti Laurentii (7 S.), 3. post sanctum Angelum (8 S.; der s. A. ist in 
Rom Michael). Wechselnd waren nur die S. zwischen Pf. und 29. Juni. Gregor 
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verteilte die 16 Sonntagsmessen des Gelas. auf die Sonntage vom 8. nach Peter und 
Paul an (deshalb beginnt für uns heute am 5. S. n. Pf. die alte Reihe der Sonntags- | 
messen). Für die vorhergehenden Sonntage nahm er u. a. die 2 übrigen der 7 missae 
pascales des Gelas.; deshalb nach Pf. Fortsetzung der Episteln aus Joh. und Petr., 
während am 6. S. die Lesung aus Paul. beginnt (eigentlich am 5.; aber am 4. wurde 
die Epistel der verschwundenen Qualemberst.-messe beibehalten). Auch die synopt. 
Evang. (nach Epiph.) werden nunmehr fortgesetzt (seit dem 5. S.n. Pf. mit Matth.). — 
Ostern fiel auf den 3. Apr. im J. 595; in diesem J. fand die liturg. Synode in Rom 
statt; 596 trug Augustin das neue röm. Meßbuch nach England; 598 verteidigte 
Gregor seine liturg. Reformen gegen Joh. v. Syrakus. [106 
J. P. Kirsch, Origine e carattere primitivo ‘delle stazioni liturgiche di Roma | 
(Atti deila Pontif. Accad. Rom. di Archeol. ser. III. Rendiconti vol. III |1924/25, ; 
Roma 1925) 123—141). Statio bedeutet im 2. Jh. 1. das semiieiunium am Mittwoch : 
und Freitag, 2. eine Versammlung relig. oder profaner Art an einem bestimmten 
Ort für einen best. Zweck (dies der ursprüngl. Sinn von stare). Sinn 1 zuerst bei 
Hermas; das latein. Wort zeigt, daß es sich um einen älteren term. techn. handelt 
(den die Didache noch nicht hat). Tertull. verbindet die Bedeutung ieiunium mil 
dem Militärleben (de orat. 19); das ist aber eine Auslegung. Der ursprüngl. Sinn 


war: Versammlung an einem bestimmten Orte; vgl. Tertull., Apol. 3 a locis con- | 
uenticulorum et stationum; adu. Marc. Ill 18 Zitat von Genes. 44,6 in stationem 
(Vulg. in coetu). An den Fasten des Mittw. und Freit. war am Ende des 2. Jh. | 


eine Jilurg. Versammlung, in Afrika auch Eucharistia (cf. Tertull., de orat. 19). 
So wohl seit der 1. Hälfte des 2. Jh., zuerst im Abendland; das Wort wurde so zur 
Bezeichnung auch des an diesen Tagen geübten Halbfastens. Kirchl. Versamm- 
lungen; z. B. Beratungen über Wahlen u. dgl., statio genannt: Epist. Cypr. 43, 2: 
48,3. So konnte die liturg. Versammlung der Kirche an einem bestimmten Orte 
und dann auch der Ort selbst st. heißen; vgl. die Präfation des Libellus precum 
der Faustinus und Marcellinus PL 13,81 (auch st. sine clericis erwähnt). Seit dem 
ausgehenden 2. Jh. Gottesdienst auch durch Presbyter in den tituli;, daneben aber j 
blieb die Feier durch den röm. Bischof, bald in diesem bald in jenem titulus, der 
anfangs jedesmal vorher bestimmt wurde; diese Gottesdienste heißen nun st.; sie 


hatten also anfangs keine besondere Feierlichkeit, sondern waren der Gottesdienst ’ 
unter dem Vorsitze des Papstes in einem bestimmten fifulus. Auch die Feiern an 
den Martyrergräbern st. genannt; die Ankündigung s. Gelas. II 1 p. 161 Wilson. 7 
Der term. techn. st. in diesem Sinne wohl schon im 3. Jh. Die st. war Ausdruck 
der liturg. Einheit, wie auch das fermentum. Am Ende des 4. Jh. in Rom ; 
3 Kategorien von Kirchen: 1. 25 tituli; 2. Nicht-titel-kirchen, direkt vom Patriarchium : 
des Papstes verwaltet, wie Lateran, bas. Liberiana, Apostolorum; 3. Coemeterial- ; 
kirchen. Dazu kamen von Privatleuten errichtete Kirchen zu Ehren von HL, die 
Kirchen der Klöster und der Diakonien. St. jetzt auch in solchen Kirchen. Mit 
dem Wachsen des liturg. Jahres in Rom vom 4.—6. Jh. wurde der Stationsgoltes- . 


dienst in seiner Entfaltung nur noch an den feierlicheren Tagen gehalten; so 
bekommt st. jetzt den Sinn einer feierl. Liturgie mit reichem Zeremoniell und 
Schola cantorum unter päpstl. Vorsitz. Schon vor dem 7. Jh. die St. festgelegt: 
angegeben sind sie in den Büchern nur für das Propr. de tempore. Im Comes von 
Würzburg zuerst notiert. Die 23 Ferien der Quadragesima haben alle tituli; Freitag 
nach dem 5. Stg. S. Stefano Rotondo muß einen früheren titulus ersetzt haben. Die 
Sonntage der Quadr. haben die Hauptbasiliken, ebenso die scrutinia. An IV tempora 
immer S. Maria Maggiore, SS. Apostoli, S. Pietro, also 3 Basiliken aus dem 4. Jh. 
Der Kalender von Oxyrhynchos |s. Jb. 1 Nr. 281; 3 Nr. 217; 4 Nr. 647] ist eine 
genaue Parallele zur rém. Stationsordnung. — Vor dem Ende des 6. Jh. tritt die 
Collecta auf, d. h. die Versammlung in einer der St. nahen Kirche, von wo 
man mit Litaneigebet zur St. zog; cf. Index sollemnium collectarum et stationum | 
s. Rom. ecclesiae ed. Mabillon, Iter Italicum Il 544 sq. Die Prozession gehört nicht : 
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zum Wesen der St., auch später nicht mit allen Stationen verbunden. Die 7 Prozes- 
sionskreuze für die 7 Regionen in $S. Anastasia aufbewahrt. Die Proz. können nicht 
aus dem Brauche Jerusalems, der rein lokal bestimmt war, abgeleitet werden; nur 
S. Croce und §. M. Maggiore waren Nachbildungen von Jerusalem und Bethlehem; 
S. Anastasia ist nicht die Anastasiskirche Roms (HH. Grisar S.J.), sondern der 
litulus Anastasiae, der Schwester Konstantins. Die Collecta muß einen ähnlichen 
Ursprung haben wie die Lelaniae am Markustage u. dgl, d. h. sie stammen aus 
dem antikröm. Brauche der pompae sollemnes oder lustrationes. Im Ordo Rom. 
Benedikts (1143) sind die Collectae für die feierl. Stationstage angegeben; in dem 
oben gen. Index nur für die Ferien der Quadragesima. Die Coll. wird im 5. Jh. 
entstanden und von Gregor d. Gr. geordnet worden sein. 1107 

P. de Puniet O.S.B., Les stations romaines et leur enseignement (La Vie et 
les Arts lit. 12 [1925/26] 209—220). Zeigt an mehreren Beispielen den Zusammen- 
hang von Stationskirche und Messetext. Grisar (s. Jb. 5 Nr. 356) ist noch nicht 


berücksichtigt. [108 
B. Kleinschmidt O.F.M., Statio (Theol. u. Gl. 18 {1926} 1—8) schließt sich 
eng an das Jb. 5 Nr. 356 genannte Buch Grisars an. [109 


G. Prado O.S.B., La cuaresma en la historia (Revista Eclesiästica 30 |1926| 
170—176). Obwohl Hieronymus, Leo d. Gr. und andere Väter das 40tägige Fasten 
auf apostol. Einsetzung zurückführen, so finden sich doch vor dem 5. Kanon des 
Konzils von Nicäa (325) keine geschichtl. Spuren der Existenz der Quadragesima. 
Im Abendlande wird sie zuerst von Ambrosius erwähnt, Leo I. nennt sie (sermo 4 
de Quadr.): sacratissimum maximumque ieiunium; zur Zeit Gregors d. Gr. war das 
Fasten tiberall in der Kirche verpflichtend. Das Gelasianum (8. Jh.) verlegt das 


caput ieiunii auf den Mittwoch vor dem 1. Fastensonntag. Ehedem bestanden die > 
Übungen in Enthaltung von Fleisch und Laktizinien, auch von berauschenden Ge- e | 


tränken; die einzige Mahlzeit wurde erst gegen Abend eingenommen. Im Orient 
wurden diese Übungen in der Karwoche verschärft, man genoß nur Brot und Wasser, 
trockene Gemüse mit Salz. Im Abendlande trat eine Verschärfung um die Mitte der 
Fastenzeit ein, in Spanien von der 4. Woche an, die Mediante genannt wurde, weil 
ihn ihr das Evangelium die festo mediante (Joh. 7,14 ff., feria III post dom. IV 
Quadr.) gelesen wurde. Karl d. Gr., der durch ein Capitular 789 auf das Fleisch- 
essen während der Fastenzeit die Todesstrafe setzte, ließ abweichend von der alten 
Sitte die Vesper und damit die Mahlzeit auf eine frühere Tagesstunde verlegen trotz 
des Widerspruches Theodulfs von Orleans. Prado spricht auch von anderen Fasten- 
übungen und Gebräuchen, z. B. von der sog. Treuga Dei, die den Bemühungen des 
hl. Odilo von Cluny zu verdanken ist, von den Stationen, der Vorbereitung der 
Katechumenen auf die Taufe, der feierlichen Wiederaufnahme der Büßer. Die Tauf- 
brunnen waren am Beginn der Fastenzeit bis Ostern versiegelt, so daß die Katechu- 
menen, außer in Todesgefahr, bis zur Ostervigil auf die Taufe warten mußten. Im 
7. Jh. wurde der Ritus eingeführt, den öffentlichen Büßern Asche auf das Haupt 
| zu streuen und eine Buße von 40 Tagen aufzulegen, die am Gründonnerstag mit der 
| feierlichen Wiederaufnahme der Büßer endigten (daher kommt der Ablaß von 40 
| Tagenquadragenen). Da die öffentliche Bußdisziplin allmählich außer Übung kam, 


| bildete sich im 11. Jh. der Brauch, sämtlichen Gläubigen bei Beginn der Fastenzeit 
Asche auf das Haupt zu streuen. H. H. [110 
| Fr. G. Holweck, Calendarium liturgieum Festorum Dei et Dei Matris Mariae, 
collectum et Memoriis Historicis illustratum (Philadelphia U.S. A. 1925). H. hat | 
sein Werk Fasti Mariani, sive Calendarium Festorum S. Mariae Virginis Deiparae 
| (1892) seitdem in unermüdlicher Arbeit vervollkommnet und ausgebaut. Die Frucht 
| dieser Mühen ist dieses Werk, das sämtliche Feste des Herrn, der hl. Jungfrau, des 
| hl. Joseph und des hl. Joachim und Anna sammelt und dabei nach Möglichkeit 
angibt, wo, wann, bei welcher Gelegenheit und von wem sie eingesetzt wurden. 
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Es ergibt sich dabei, daß um 1500 in Deutschland, Skandinavien und England sehr 
viele solcher Feste entstanden, während in Italien kaum ein Spezialfest erscheint. 
Später verschiebt sich das Verhältnis; seit dem Ende des 18. Jh. werden die Feste 
in den roman. Ländern überreich. Sehr viele Feste auch in Rußland. Die höchste 
Zahl der Feste findet sich in Rom und Moskau, Apulien und Sizilien. — Die histor. 
Notizen verzichten oft auf kritische Nachprüfung. (111 

B. Hermann O.S.B., Des heiligen Kreuzes Lob und Ehre. Allgemeines Lehr- 
und Andachtsbuch im Anschluß an die Liturgie (Dülmen i. W. 1926) macht den Ver- 
such, ein liturg. Gebetbuch für das gläubige Volk zu schaffen. Die Belehrungen des 
ersten Teiles sind zu wenig liturgisch orientiert. Besser gelungen ist der 2. praktische 
oder Gebetsteil. Im Mittelpunkt stehen hier die liturg. Meßtexte der Kreuzes- und 
Leidensfeste, die in guter Übers. geboten werden. Auch die klassisch schönen Offizien 
der beiden Kreuzesfeste sind mit Geschick verwertet. Zu ihrem vollen Rechte 
kommen die altehrwürdigen, frischen und kräftigen Psalmlieder, von denen am 
Schlusse noch eine kleine Auslese gegeben wird. Merkwürdigerweise wird die Vor- 
bereitung auf die Kommunion von der Messe getrennt und als Privatandacht be- 
handelt. Auch widersprechen die Ausführungen S. 102 dem liturg. Ideal. I. St. [112 

B. Capelle O.S.B., La féte de l’Assomption dans l’histoire critique (Epheme- 
rides theologicae Lovanienses 3 |1926) 33—45). Nach Nikephoros Kallistu ließ Kaiser 
Mauricius um 600 am 15. Aug. das Fest der Kolunsıs tis Ysounrogos feiern (Hist. 
eccl. XVII, 28), etwas später wurde es von Modestus in Jerusalem und von Bisch. 
Johannes in Thessalonich eingeführt. Etwas vor 650 nahm die röm. Kirche das Fest 
an unter dem Titel Assumptio; von Rom kam es während der Karolingerzeit nach 
Mailand und Spanien. In Gallien wird seit Caesarius von Arles am 18. Jan. eine Festi- 
vitas sanctae Mariae erwähnt, wie auch in Antiochien im Jan. ein ähnliches Fest: 
tis ayias Yeorözov nal de_nagdévov Magias gefeiert wurde, desgleichen in der 
kopt. Kirche. Im sog. Martyrologium Hieronymianum heißt es: XV Kal. Feb. depo- 
sitio sanctae Mariae, gegen Ende des 7. Jh. erhielt es den Namen Adsumptio, im 
8. Jh. wird es auch in der gallischen Kirche auf den 15. Aug. verlegt. Das Evan- 
gelium der Messe bildet im Orient, Rom und Gallien die Perikope Lk. 10, 38—42. 
Dieses Evangelium wird gelesen in Syrien im 12. Jh. in der Messe „der hl. Frauen“, 
in Mailand im 10. Jh. am Feste der hl. Thekla, in Rom seit dem 7. Jh. am Feste 
der hl. Felicitas, in Toledo vom 7. Jh. an am Feste der hl. Eulalia, und in der 
Messe de Communi Virginum, also hauptsächlich an den Festen heiliger Jungfrauen, 
jedenfalls wegen des Schlußverses: Optimam partem elegit. Deshalb wurde dieses 
Evangelium auch auf die Gottesmutter, die Virgo virginum, bezogen. Dem entspricht 
auch die Epistel der Festmesse: In omnibus requiem quaesivi, sozusagen ein mysti- 
scher Kommentar des Optimam partem. Im 7. Jh. wurde diese Epistel in Rom am 
Feste der hl. Agatha gelesen. Wenn die Kirche am Feste Assumptio die Jung- 
fräulichkeit der Gottesmutter preist, so wird sie von dem Gedanken geleitet, 
daß Maria, die von jeder moralischen Makel frei war, auch nicht der Verwesung 
verfallen sein konnte; schreiben doch die Apokryphen seit dem 2. Jh. dem hl. Jo- 
hannes wegen seiner Jungfräulichkeit ein ähnliches Privileg zu. In der mozarab. 
Liturgie wird in dieser Beziehung Johannes der Gottesmutter gleichgestellt, ja das 
Martyrologium Hieronymianum nennt das Fest des hl. Johannes geradezu Ad- 
sumptio lohannis. Die Legenden von der Assumptio gehen auf die Acta loannis 
des Enkratiten Leucius Charinus (2. Jh.) zurück; eine der populärsten Weiter- 
bildungen stellt der Liber de transitu Mariae (5. Jh.) dar; im 9. Jh. spricht der 
Mönch Epiphanios vom Unsichtbarwerden des Leibes der Gottesmutter 
(16 awua yEyover dpavıov dno tav hat aus Leucius geschöpft. 
Ahnlich in dem kopt. Bericht. Die Legende wurde immer mehr ausgeschmiickt. 
Jedenfalls zeigt sie, daß bereils im 2. Jh. der Glaube an die Unverweslichkeit Mariens 
bestand und daß dieses Privileg aus der unvergleichlichen jungfräulichen Reinheit 
Marias abgeleitet wurde. H. H. [113 
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L. G(ougaud) O.S.B., L’assomption et les reliques de la sainte Vierge (La 
Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 457—462). Gibt einen kurzen Überblick über die 
Geschichte des Festes der Ass. und betont das Fehlen körperlicher Reliquien der 
hl. Jungfrau. (114 


P. de Puniet O.S.B., La féte de la Nativité de la Vierge et ses premiers 
témoins (La Vie et les Arts lit. 12 |1925/26] 481—489). Zuerst in Jerusalem gefeiert, 
in der basilica S. Mariae bei der piscina probatica, dem angebl. Geburtsorte Mariens, 
spater S. Anna genannt; seit dem 5. Jh. Datum: 7.—10. Sept. Seit dem Ende des 
7. Jh. schloß sich das Fest der Empfängnis an (9. Dez.). Das griech. Troparium ist 
als Antiphon zum 2. Magnificat in die rém. Lit. übergegangen. Von Jerus. ging das 
Fest zuerst nach Gallien: 16. Aug. Rom nahm wohl am Anf. des 7. Jh. das Fest an: 
8. Sept.; dies Datum übernehmen die Gelasiana des 8. Jh. (115 


P. de Puniet O.S.B., Les précédents de la Toussaint (La Vie et les Arts lit. 12 
(1925/26] 9—16). Das Fest Allerheiligen, 835 von Gregor IV. verordnet, hat seine 
Vorläufer: Weihe des Pantheons durch Bonifaz IV. 609 an Maria und alle Martyrer; 
Weihe eines Oratoriums zu St. Peter durch Gregor Ill. an alle Hl.; die 2 Hl.-listen 
im kanon vielleicht von Symmachus (498—514); Litanei von Sergius (687—701) 
(noch kurz); Feste der HI, die allmählich Vertreter einer Heiligenklasse werden, 
Fest aller Apostel, im Leon. nahe beim 29. Juni (Kollekte jetzt an Allerheiligen); 
Fest aller Martyrer, nach St. Stephan; vgl. auch das Fest aller Martyrer am Oster- 
freitag zu Nisibis zu Beginn des 5. Jh. (syr. Martyrol. 6. April: ed. Duchesne, 
Martyrol. Hier. in den Acta S. Nov. II p. [L1J—[LV]), Joh. Chrysost. Lobrede auf 
alle Hl. (PG 50, 706), in der griech. Kirche am Sonntag nach Pfingsten Fest aller Hl. 
Auch die röm. Kirche hatte vor Gregor d. Gr. ein solches Fest am gleichen Tage. {116 


Fr. Ad. Herzog, Professor der alttest. Exegese am Priesterseminar in Luzern, 
der sich durch eine reiche literarische Tätigkeit in Zeitungen und Wochenschriften E) 
und ehedem als Religionslehrer am Töchterpensionat zu Baldegg große Verdienste 
um die Vertiefung des Verständnisses der Liturgie erworben hat, hat es sich zur 
besonderen Aufgabe gemacht, der Verehrung des hl. Johannes des Täufers, 
die aus dem Volksbewußtsein leider verschwunden ist, wieder die ihr nach der 
Liturgie zukommende Stellung zu erobern. In der „Schweizer. Kirchenztg.“ 1926 
Nr. 29 will er in einem beachtenswerten Aufsatz Neuestes zur Johannesfrage aus dem 
Johannesbuch der Mandäer, d. i. der Johannessekte, dessen Terminologie mit dem 
Johannesevangelium auffallend übereinstimmt, nachweisen, daß „Christus selber 
das im Johannesevangelium auftretende System und dessen Terminologie benutzt 
habe“, „daß dieses vom Täufer stamme, daß also nichts aus Griechenland Ent- 
lehntes, sondern bodenständig Israelitisches die Blüte der Weisheitsliteratur sei“. 
Auf den hl. Joh. hinzuweisen wird H. auch in seinen liturg. Aufsätzen nicht müde. 
Im „Vaterland“ hat er zu Epiphanie 5. I. 1925; 6. und 8. I. 1926 den Charakter 
dieses Festes als Herrenfest betont, dem der Name ‚„Dreikönige“ so abträglich ist. 
Den Anteil des hl. Johannes an diesem Feste der Taufe Jesu hebt er noch besonders 
in dem Aufsatze Epiphanie beim Propheten Isaias (8. 1. 1926) hervor und gibt 
eine eigene Übersetzung der Lesungen des Festoffiziums Isaias 55 und 56. Die 
älteste Epiphanieliturgie |?) schält er aus dem Johannesbuch der Mandäer, einer 
gnostischen Sekte am Euphrat, heraus (6. I. 1926). Zum Johannestage spricht er 
über die Episteln der drei Johannesmessen (24. VI. 1926) und bietet uns wieder 
herrliche Umdichtungen aus Isaias und Jeremias. Zu diesem Feste hat er früher 
schon einmal Homilien der Väter zusammengetragen, um dem Täufer die Volks- 
gunst, „die er verloren hat, wiederzugewinnen; die Kirche nannte ihn ja immer | 
nach Maria und den Engeln“. Auch der hl. Canisius hat, wie H. in der liter. Beil. 
des „Vaterland“ (26. IV. 1926) Zur ersten kirchlichen Feier des hl. Kirchenlehrers 
Peter Canisius ausführt, gegen die Zenturialoren ein positiv-dogmatisches Werk 
geplant, das nicht nach der alten scholastischen Methode, sondern induktiv-historisch 


18 * 


. 

| 
| 
| 


276 Literaturbericht. 


das Heilswerk Christi darstellen sollte. Von diesem dreibändigen Werke sind 
der 1. und 2. Teil 1571 und 1575 erschienen. Für die Darstellung des 1. Teiles 
wählte er das Lebensbild des Täufers, für die Ideen des 2. Teiles das der Gottes- 
mutter; für den 3. Teil hätte er die Geschichte des hl. Petrus verwendet. 

A. Be. (117—121 


S. Romeo, S. Agata V. M. e il suo culto (Catania 1922). Zunächst Erbauungs- 
zwecken und lokalen Interessen dienend, aber mit Quellennachweisen ausgerüstet, 
trägt dieses Buch in breiter Darstellung alles zusammen, was zur Geschichte des 
Martyriums der hl. Agatha, sowie zur Geschichte ihres Kultes von den Anfängen 
bis heute überliefert ist. Die katanensischen Lokaltraditionen und Denkmäler sind 
besonders ausgiebig berücksichtigt. S. 105 ff. werden die auf die Heilige bezüglichen 
liturg. Texte zusammengetragen. S. 116 ff. folgen die zur Verherrlichung der Hl. 
verfaßten latein. und griech. Hymnen. Th. Kl. [122 

Dem. Georgiadis, Tö Pdrrıoua aloerınar (Ev 1924). Die 
oriental. Kirche, die mehr kontemplativ (dewentxzwreoos) ist und sich auf die scharfen 
Äußerungen der Apostel gegen die Häretiker stützt, hat die Gültigkeit der Ketzer- 
taufe nicht anerkannt, die abendländische Kirche dagegen, die mehr praklisch 
gerichtet ist, ließ eine Wiedertaufe nicht zu. Nach Georgiades ist die von Häretikern 
gespendete Taufe ungültig, da es außerhalb der Kirche keine Gnade gibt; aber die 
Kirche kann das, was physisch ungültig ist, in wunderbarer Weise (davnarovpyızös) 
gültig und heilbringend machen. So hat die alte Kirche, obwohl sie die Ketzer- 
taufe für absolut ungültig hielt, doch einigen von Härelikern Getauften durch die 
Firmung (yeioua) oder durch die Buße (ueravom) oder durch einen libellus ohne 
Wiederholung der Taufe die Aufnahme gewährt. 

Dyobuniotis wirft dem Verf. in der ©csoJoyia 3 (1925) 180 vor, daß er 
die von der oriental. Kirche abgelehnte Ansicht der Abendländer vertrete; er müßte 
den Nachweis führen, daß auch ohne Taufe durch irgendeine andere Praxis 
(Firmung, Buße) der Eintritt in die Kirche möglich gemacht werden könne. Daß 
es eine Vollendung (Wirkung) der Taufe ohne das Sakrament der Taufe geben 
könne, sei widersinnig (@rozorv), 

Uber diese und andere Streitpunkte handelt ausführlich Th. Spaéil S.J., 
Doctrina theologiae Orientis separati de Sacramento Baptismi (Orientalia Christiana 
VI 4; Romae 1926). H. H. [123 


W. Grzelak, Kaplan w roli szafarza biezmowania (Der Priester als Spender 
der Firmung) (Przeglad Teologiezny 6 [1925] 41—81). Historische Untersuchung 
im Anschluß an Dölger, Das Sakrament der Firmung. Resultat: Der Priester 
kann nur mit päpstl. Delegation das Sakrament der Firmung spenden; diese Dele- 
gation ist iure divino notwendig. H. H. (124 


G. G. Coulton, Communion of dying in absence of priest: Pre-Christian Rite 
(Notes and Queries 150 [1926] 372) zitiert mehrere deutsche ma. Texte (Eckenlied, 
Berthold von Regensburg, Frauendienst, Meier Helmbrecht), die bezeugen, daß man 
in Abwesenheit des Priesters zuweilen Erde oder gewöhnliches Brot dem Sterbenden 
als eine Art Viaticum in den Mund gab. Was ist aber „vorchristlich“ an diesem 
Brauche? Das ist nicht einzusehen. L. G. [125 


M. Querra, EI concilio de Trento y los Ordenes inferiones (Estudios eccle- 
siasticos 4 [1925] 337—358) behandelt die Frage, ob die niederen Weihen Sakramente 
genannt werden können nach den Konzilsakten und den Texten, auf die sich die 
Theologen stützten (z. B. Hugon, Revue Thomiste N. S. 7 [1924] 487—490). Diese 
Texte sind keineswegs für die Sakramentalität der Ordines minores beweiskräftig. 

Demgegenüber beharrt E. Hugon (Revue Thomiste N. S. 9 [1926] 265 f.) 
bei seiner Ansicht, daß die niederen Weihen als wahre ordines zum sacra- | 
mentum ordinis gehören, da das Konzil Sess. XXIII cap. 2 und 3 ordo und sacra- 
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mentum identifiziert; die ordines minores sind sacramenta partialia als Vorstufen 
zum sacerdotium in seiner Fiille. H. H. [126/7 


L. Rouzie, Les Saintes-Ordres (Paris 1926) spricht über die hl. Weihen vom 
dogmat., liturg. und geschichtl. Standpunkte. In der Frage, ob der Ritus der Weihe 
wesentlich in der Übergabe der Instrumente besteht, neigt der Verf. mehr der 
verneinenden Ansicht zu. H. H. [128 


L. G(ougaud) ©. S. B., Les ‘Primitiae ou cérémonies en !honneur d'un nouveau 
pretre (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 423—426). Wertvolle Zusammenstellung 
der Prımizbräuche in verschiedenen Ländern. (129 


Ath. Wintersig O.S.B., Liturgie und Frauenseele (Eccl. or. XVII. Freib. i. Br. 
35 1926). 2. Aufl. des Jb. 5 Nr. 141 empfohlenen Werkchens. In das Kap. Die 
Jungfrau wurde der Ritus der Äbtissinnenweihe neu aufgenommen. Die Mutter 
wird jetzt in dem Kap. von der Vermählten behandelt. Auch sonst wurde der Text 
vermehrt. — Aus der teilweise fördernden Diskussion sei genannt Gerta 
Krabbel, Lit. u. Frauenseele (Die christl Frau 24 [1926] 286—288). Magda 
Klodwig, Lit. u. Fr. (Werkblätter 1926, 5—9); ebda die Antwort von A. Winter- 
sig 75—79, 79f. eine Entgegnung M. Klodwigs und 80f. ein Schlußwort von 
Frau Elis. Hieronimi. Der Aufsatz von M. Kl. wiederholt und die 2. Aufl. berück- 
sichligend (Die Seelsorge 4 |1926) 94—102). 1130 

R. Guardini, Ehe und Jungfräulichkeit (Mainz 1926). Die im Jb. 5 Nr. 45, 139, | 
142, 145 (dieser von dem unterdessen 7 K. Neundörfer) gewürdigten Aufsätze | 
aus dem 5. Jh. der Schildgenossen sind hier in einem schönen Bdchen vereinigt. [131 


L. Gougaud O.S.B., Le Rituel nuptial dans le passé (La Vie et les Arts lit. 12 
[1925/26] 247—256, 310—317). I L’émission du consentement, früher an der Kirchen- 
tür, längere Formeln; in England nach der Zustimmungserklärung noch heute das 
Treuversprechen (plighting the troth), aus dem alten Ritus von Sarum stammend. 
Die dextrarum iunctio ist uralt; s. Tertull., de uel. uirg. 11, Greg. Naz., ep. ad Any- 
sium (dabei zitiert E. Chénon, Recherches historiques sur quelques rites nuptiaux. 
Nouv. revue hist. du droit frangais et étranger 36 [1922] 595—604). Umwickeln der 
Hände mit der Stola noch jetzt vielerorts gebräuchlich. Arbeo, Vita S. Emmerammi 
ed. Sepp (Anal. Boll. 8 [1889] 250) 41 berichtet von einer Einwicklung der Hand 
der Braut durch den Bräutigam. II L’anneau de mariage et les arrhes. Bei den 
Römern und in der altchristl. Zeit nur Verlobungsring: subarrhatio, die Verlobte 
subarrhata. Nikol. I., resp. ad consulta Bulgar. 3 (Migne PL 119, 979f.) kennt 866 
nur diesen. Aber schon 856 in der Benedictio super reginam quam Edelulfus rex 
accepit in uxorem (Capitula regum Franc. ed. Boretius et Krause II Addit. p. 426) 
sagt Hinkmar von Rheims: Accipe anulum fidei et dilectionis signum atque coniu- 
galisconiunctionis uinculum eqs. Schon Isidor v. Sevilla (7 636) spricht 
von dem Ring, den der Mann der Frau gibt als Symbol der Treue und Einheit. 
Die Germanen erhielten den Ring erst durch das Christentum. Ringfinger, Anlegeart, 
Formeln wechseln sehr. Außerdem oft Münzen oder Medaillen (Symbole der alten 
dos, Erinnerung an den Brautkauf) gesegnet. In den alten liturg. Büchern immer 
nur Brautring; im Rituale von Bordeaux 1576 jedoch zwei Ringe; der Priester 
steckt den einen an die Rechte des Bräutigams. III Le voile nuptial. In manchen 
Diözesen noch jetzt ein pallium über das Brautpaar bei der Eheschließung gehalten. 
In Rom ffammeum der Braut; nach manchen Autoren bei der confarreatio Schleier 
über beiden. Velatio nuptialis im Leon. usw. Die Ausbreitung des V. an manchen 
Orten vom Sanctus an, meist vom Ende des Paternoster an, d. h. bei der benedictio 
seibst; von 2—4 Personen gehalten, manchmai über dem Kopf der Frau und den 
Schultern des Mannes. Der Schleier galt als signum pudoris (s. Ambros., exhort. uirg. 
I § 34); bei einer 2. Ehe nicht gebraucht. Manchmal pallium altaris verwandt. Im 
| 18.—19. Jh. oft weiße Farbe angeordnet. Über die Legitimation vorehel. Kinder sub 

pallio s. Nr. 133. IV Le baiser des epoux. Der Mann empfing die Pax vom Priester 
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und gab sie der Frau weiter. Auch bei der Verlobung früher Kuß. In Lüttich Altar- 
kuß nach der Eheschließung. V La bénédiction du pain et du vin. Nach der Braut- 
messe Brot und Wein gesegnet, wovon die Eheleute kosteten. In Deutschland bei der 
Eheschließung die Johannesminne getrunken [s. Jb. 4 Nr. 188]. G. weist zum Schluß 
auf den dringenden Wunsch des Tridentinums hin, daß solche Ehebräuche erhalten 
bleiben (Sess. XXIV c. 1; cf. Rit. Rom., De sacr. matrim. I 5). [Zum Vergleich s. 
Jb. 5 Nr. 205.] [132 


L. Gougaud O.S.B., La légitimation des enfants ‘sub pallio’ d’apres les anciens 
rituels (Tijdschr. voor Rechtsgeschiedenis = Rev. d’hist. du droit 7 [1926] 38—46). 
Um die vorehelichen Kinder zu legitimieren, stellte man sie bei der Hochzeit zwischen 
den Eheleuten unter das pallium, das über ihnen ausgebreitet war. Ältestes Zeugnis 
Mist. Normannorum VIII 36 ed. A. Duchesne (Paris 1619) 311 f. = Migne PL 149, 905 
(11. Jh.): filii...dum sponsalia agerentur cum patre et matre pallio cooperti sunt. 
Die Hist. Norm. wurde von Robert de Torigny vor 1154 verfaßt; um 990, wo der 
betr. Fall sich ereignet haben soll, galt noch nicht die irregularitas ex defectu nata- 
lium für uneheliche Kinder; die Legitimation durch die Ehe wurde erst durch 
Alex. III. 1179 eingeführt, aber ohne den gen. Ritus. Die Erzählung ist also wohl 
eine Erfindung des Verf. In der Chronique de Normandie des Philipp Mouskes steht 
statt des pallium der Mantel der Mutter; vgl. die deutschen „Mantelkinder“. Der 
Ritus mit dem Pallium auch erwähnt bei Beaumanoir, Coutumes de Beauvaisis 
(13. Jh.) und Robert Grosseteste Bisch. von Lincoln 1236 ep. 23 p. 89 ed. Luard 
(Lond. 1861). Andere Zeugnisse erst im 17. Jh.: Sacerdotale seu Manuale Ecclesiae 
Rothomagensis (1640) p. 134, Rituale von Verdun (1691) p. 236 f. Das Rit. Parisiense 
von 1701 gibt den ausgebildeten Ritus: Nach dem /le missa est vor dem Segen werden 
die Kinder unter den Schleier gestellt mit den Eltern; über ihnen eine Oration ge- 
betet. Ebenso im Rit. von Lisieux (1744) und Coutances (1777). Das Rit. von 
Baveux (1744) überläßt den Ritus der Entscheidung des Geistlichen. Er verschwindet 
durch den Einfluß der Juristen. Im Rit. von Metz von 1820 steht er noch; Reste 
noch heute im Berry. [133 


E. Breit, Frauenleben und Frauenwürde (Einsiedeln 1924). Das Kapitel über 
das „Frauenlob der kirchlichen Liturgie“ ist sehr dürftig. Die Jungfrauenweihe ist 
überhaupt nicht berücksichtigt. A. W. [134 


Nik. Gihr, Prim und Komplet des römischen Breviers liturgisch und aszetisch 
erklärt (2. unveränd. Aufl. Freib. i. Br. 1924). Das Buch, das in der bekannten 
frommen und gelehrten, aber etwas zu ausführlichen Art das Pater noster, Ave Maria, 
Credo, die röm. Prim und Komplet (aber nur des Sonntags) behandelt, erschien in 
2. Aufl. [135 


Ph. Gobillot, Sur la tonsure chrétienne et ses prétendues origines paiennes 
(Rev. d’hist. ecel. 21 [1925] 399—451). I. Die Tonsur der Pachomianer: 
In den ältesten Vitae des hl. Pachomius keine Spur von Vorschriften über die Haare. 
Die Sammlungen von Regeln des Heiligen keine unveränderte Wiedergabe seiner 
Vorschriften; Verordnungen über das Scheren der Haare, die sie enthalten, spätere 
Zutaten auf Grund späterer Bräuche, da in keiner der frühen Viten. Darum auch 
keine Beziehung der Tonsur der Pachomianer zu dem angeblichen Serapismönch 
Pachomius. Sonst Einfluß der Isis- und Serapispriester? In der ganzen römischen 
Welt trugen sie den Kopf völlig rasiert. Das aber Brauch aller ägyptischen Priester, 
ja der Ägypter, Männer und Frauen, überhaupt: aus Gründen der Reinlichkeit ihre 
Haare ganz geschoren oder sehr kurz, darüber Perücken; die Priester folgen zuerst 
diesem Brauch, lassen dann die Perücke fort, erscheinen so mit ganz rasiertem 
Schädel im neuen Reich; Motiv: größere Reinlichkeit, Forderung ihres priesterlichen 
Amtes. Unter der röm. Herrschaft wachen die Gläubigen, daß die Priester sich nicht 
der griech. Mode anschließen (Prozeß gegen den Priester Panephremmis, der sein 
Haar wachsen ließ). Noch heute tragen die Ägypter den Kopf völlig rasiert unter 
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dem Turban. Hätten die Pachomianer also auch zum Rasiermesser gegriffen (die 
Texte lassen sich auch vom einfachen Scheren verstehen), so hätten sie damit nur 
gelan, was die übrigen Ägypter auch, nicht bloß die Serapis- und Isisdiener; in der 
Thebais zumal, fern den großen Sitzen der griech.-röm. Zivilisation, konnten sich die 
echt ägypt. Bräuche wohl halten. Nach dem Wortlaut der Texte hat die Änderung 
der Haartracht vor dem Eintritt in das Mönchsleben bei den Pachomianern, wie es 
scheint, noch nicht den Charakter eines hl. Ritus. Auch die Vorschriften, die sich 
auf Haartracht während des Mönchslebens beziehen, verraten keinen spezifisch reli- 
giösen Sinn. Sie regeln, gleich anderen Vorschriften, das Äußere des Mönchs; Motiv 
wohl, nach dem, was Hieronymus von den Nonnen sagt, das allgemeine der Rein- 
lichkeit; einigen Einzelheiten liegt das in diesen Quellen bekannte Motiv der Ein- 
schränkung unmittelbaren Verkehrs der Mönche zugrunde. Daß zum Schneiden der 
Haare Erlaubnis des Obern erforderlich, deutet wohl an, daß es nicht sehr oft ge- 
schah, wie es erforderlich gewesen, wenn der völlig kahl rasierte Kopf der heid- 
nischen Priester des Landes das erstrebte Vorbild gewesen wäre. Alte Fresken in 
Bawit und Sakkarah zeigen übrigens dort verehrte hl. Mönche mit vollem Haar- 
schmuck; er ist nicht so groß wie der ihrer Nachbarn, hl. Ritter, aber auch nicht 
auffällig kurz. Andere Quellen weisen auf Verschiedenheiten auch in Ägypten. Nach 
der Hist. Mon. trugen einzelne Mönche unter dem Vorwand asketischer Strenge 
langes Haar. Ende des 11. oder Anf. des 12. Jh. beschränkt sich der Nomokanon 
Michaels v. Malig darauf, den Mönchen Ägyptens kurzes Haar zu empfehlen. 

Il. Allgemeine christliche Vorschriften über die Haar- 
tracht. Ursprünglicher Sinn von „Tonsur“ = Schneiden der Haare, ohne Rück- 
sicht auf bestimmtes Maß oder best. Umfang. Grundlage jener Vorschriften: das oft 
wiederholte I. Cor. 11,14f., gerichtet schon von Paulus selbst gegen die Unsitte 
übersättigter Schwelger. So in Alexandrien Clemens, in Syrien die Didascalie und 
die Apost. Const., in Ägypten die kopt. Gnomen (,,d. Cone. v. Nic.“) und die sog. 
Canones des hl. Basilius, in Äthiopien das kirchl.-bürgerl. Gesetzbuch Fetha Nagast; 
Hieronymus, Chrysostomus, Trull. II. — Wende 11./12. Jh. in der Normandie und 
England die verpönte Mode unter dem Adel und am Hof. BB. wie Anselm v. Ctb. 
u. a. erheben sich dagegen, Konz. v. Rouen und London: Strafen. 

Ill Tonsur der Kleriker und Mönche im Orient: 1. Die 
ersten Zeugnisse: Julian ap. läßt sich in Nicomedia die Haare bis auf die 
Haut schneiden, affektiert damit mönchische Strenge (353). Im Dialog Philopatris 
aus der Zeit desselben Julian ist die Rede von einem Christen aus dem Gebirge mit 
geschorenem Kopf, offenbar einem Asketen. Epiphanius tadelt die Messallianer u. a. 
Mönche wegen ihrer langen Haare. Das Syntagma Doctrinae erinnert die Mönche an 
die Vorschrift des hl. Paulus. Dagegen schnitt sich der hl. Hilarion nach Hieronymus 
das Haar nur einmal im Jahr, an Ostern. In der ersten Zeit seines Aufenthaltes am 
Iris verlangt Basilius von seinen Mönchen ungepflegtes Haar. Gregor Naz. schildert 
die Mönche seiner Bischofsstadt mit mäßig kurz geschnittenem Haar; 10 Jahre später 
rühmt er von seinem Vater, dem Bischof, Demut des Herzens, nicht strenger Äußer- 
lichkeit: kein lang herabfallender Bart, das Haar nicht bis auf die Haut geschnitten. 
Hieronymus in Bethlehem /n Ezechielem: Priester solien nicht langes Haar tragen, 
aber es sich auch nicht rasieren gleich Isis- und Serapispriestern. Trull. IL: sog. 
Einsiedler mit langen Haaren, sich in den Städten umhertreibend, müssen sich das 
Haar schneiden und in einem Kloster bleiben oder in die Einsamkeit zurückkehren. 
Ein a. can. dieses Conc. befiehlt den Klerikern das Tragen der Tonsur. 2. Die 
rituelle Tonsurin der griech. Kirche: Alter des Ritus (Einführung in 
das klerikale und Mönchsleben mit verschärfter Pflicht, dies Standesabzeichen zu 
erhalten): a) Kleriker: 379 weiht ein Bischof zu Metilene in Armenien den hl. 
Euthymius zum Lektor mit Erteilung der Tonsur. 380 Weihe des Cynikers Maximus, 
des Laien, zum B. von Konstantinopel mit der Tonsur begonnen. Derselbe Ritus 
bei Bischofsweihen an Laien 421, 441, 479. b) Mönche: ältestes Zeugnis bei Ps. 


| 


80 Literaturbericht. 


Dionys. im Profeßritus. 535 eine Nov. Justinians über die erforderlichen Bedin- 
gungen. Trull. II. und Nicaen. II. (787) haben den Ritus der Tonsur im Auge in 
ihren Bestimmungen über den Lektorat. Seit 6. Jh. zahlreiche Zeugnisse für klerikale 
und monachale Tonsur als Ritus. 3. Form der Tonsur in der griech. 
Kirche. Wenige und nicht alte Zeugnisse: 870 übersetzt Anast. biblioth. einen 
griech. Text, der heute wiedergefunden ist: danach Tonsur des Priesters in Kranzform 
(nepızeilusvos otépavoc), Anastasius: duplex corona (somit eine durch Rasur auf dem 
Scheitel gebildete Krone und eine 2. durch die in Kreisform ringsum zugeschnittenen 
noch übrigen Haare). Sie soll erinnern an die Krone, die dem hl. Petrus zum Spott 
von den Heiden in das Haar geschnitten wurde; aber auch, nach Texten des 11. und 
15. Jh., an die Dornenkrone des Herrn. Tonsur der Mönche: Bischöfe erhalten beim 
Eintritt ins Kloster eine neue, die monachale Tonsur (@rozeiosır von der klerik. 
und monach. Tons., @zoxdoeors nur von der monach., é2:xoveic nach Balsamon die 
klerikale). Worin der Unterschied? Genaue Texte sehr spärlich. Beda, h. e. Angl. 4, 1: 
668 Weihe des griech. Mönchs Theodor z. EB. v. Canterbury: um ihm die damals 
übliche latein. Tonsur in Kranzform geben zu können, muß er 4 Monate warten, 
bis die nach griech. Weise, genannt des hl. Paulus, geschnittenen Haare nachge- 
wachsen. Sie waren also gleichmäßig sehr kurz geschnitten. Texte aus dem 9. und 
um das Ende des 10. Jh. sprechen von einer Tonsur des ganzen Kopfes und nennen 
sie wie Beda nach Paulus. Aber im 15. Jh. spricht Simeon v. Thessalon. davon, daß 
die Kranztonsur der Mönche oder wenigstens der Priestermönche größer sei als die 
der Weltpriester. Also Änderung? oder auch früher schon nicht bloß die Haare 
der Mönche ganz kurz geschnitten, sondern dazu noch auf dem Oberkopf eine Rasur 
in Form eines Kreises, wie bei den Klerikern. Jene Texte würden dann nur das 
dem Mönch Eigentümliche erwähnen. Die bildlichen byzant. Denkmäler aller Art 
vom 5.—17. Jh. zeigen Kleriker und Mönche nie mit einem einfachen Kranz von 
Haaren, ähnlich dem der abendl. Mönche; für gewöhnlich scheint vielmehr das Haar 
unverändert, zuweilen reichlich lang: die Tonsur, der kurz geschnittene oder rasierte 
Kranz, muß also sehr klein gewesen sein, so daß er bei Profil- oder dreiviertel 
Ansicht nicht erscheinen konnte; in der Tat wird er, sehr selten, auf dem Scheitel 
sichtbar. Nach I. S. Assemani zu Beginn des 18. Jh. die Tonsur der griech. Mönche 
breiter als die der Priester, beider Haare aber sehr lang, ein Abweichen vom alten 
allgemeineren Brauch. 4 Tonsur in den andern orient. Kirchen: 
Rabbulas v. Edessa für Syrien im 5. Jh.: Verbot an die Mönche, das Haar wachsen 
zu lassen. Die sog. Arab. Canones v. Nicaea, Zeit und Herkunft unbestimmt, aber 
syrisch, bei Nestorianern, Jakobiten, Melchiten, Maroniten, in Armenien, Ägypten, 
Äthiopien: Angaben über T. verwirrend mannigfaltig; ein Zug tritt hervor: T. in 
Kranzform. Abraham v. Kaschkar (491—586) nach Thomas v. Marga (9. Jh.): seine 
neslor,. Mönche sollen ihre kurzgeschnittene Kranzt. beibehalten zum Unterschied von 
der langhaarigen der Jakob. In all diesen Texten die Corona aber anders als die 
vorher erwähnte: nicht der Oberkopf in Kronenform rasiert, sondern der untere 
Rand der Haare, dann die stehenbleibenden Haare nicht ein Reifen, sondern eine 
volle halbkugelförmige Krone. Armenischer Klerus: ehedem in langes Haar breiter 
Kreis auf dem Scheitel rasiert. Georgier: T. des Klerus rund, auch die Laien Tonsur, 
aber viereckig. Beginn 18. Jh. Maroniten nach I. S. Assemani: T. der Welt- und 
Ordensgeistlichen ähnlich der T. der Franzis- und Dominik.: schmaler kronen- 
förmiger Haarstreifen, das übrige Haar geschoren. Nichtpriesterliche Mönche: Haar 
ganz kurz geschnitten, ohne Kranz. Zur selben Zeit nach Assemani die nestor. und 
jakob. Mönche des inneren Syriens, die Mönche Ägyptens, ob Priester oder Laien: 
T. der zuletzt genannten Maroniten. Heute: in den verschiedenen orient. Kirchen, 
schismatischen und unierten, das Tragen der Tonsur verschwunden; T. nur noch 
die liturg. Zeremonie bei Eintritt in klerikalen oder Mönchsstand. 

IV. Tonsur der Kleriker und Mönche im Abendland: 
1. Älteste Zeugnisse: P. Anicet (155—166) nach Lib. Pont.: Kleriker sollen 
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nicht die Haare pflegen (also I. Cor. 11,14). Optatus: die Donatisten rasieren den 
kathol. Priestern das Haupthaar. Ambrosius: ein scharfes Wort über die Sitte der 
Isispriester, Kopf und Brauen zu rasieren. Prudentius: zu seiner Zeit noch keine 
ägypt. Rasur als Form der Tonsur. Honorat schneidet die Haare kurz, als er Asket 
wird. S. Martin bestimmt kurzes Haar für seine Mönche; damals noch nicht all- 
gemein üblich in den Klöstern. Augustinus gegen criniti fratres. Wann in der latein. 
Kirche das Schneiden der Haare ein ritueller Akt bei Aufnahme in klerikales und 
monast. Leben? Wann die ersten Zeugnisse? 488 bittet der junge Caesarius v. A. 
B. Silvester, ihn ablatis sibi capillis zum Kleriker zu machen. Einige Jahre später 
Bitte des hl. Gallus v. Auvergne um Aufnahme ins Kloster: dabei die Haare zu 
schneiden. In den 5 ersten Jh. nur die Rede von kurzem Haar, in Gallien wenig- 
stens bei Priestern und Mönchen ohne Unterschied: Sidon. Apoll. fragt sich beim 
Anblick der kurzen Haare des ehemaligen Palastbeamten Maximus, ob er einen 
Büßer, Mönch oder Kleriker vor sich habe. Die seltenen Bilder von Bischöfen 
oder Priestern in den ältesten Malereien der röm. Katakomben geben jenen gewöhn- 
liche Haartracht von mittlerer Länge. Ebenso die Goldgläser, meist aus dem 4. Jh. 
bei hl. BB., Priestern oder Diakon. Anf. 5. Jh. Mosaik von S. Sixtus, Mailand: 
Bilder der hl. Maternus und Ambrosius mit 

2. Anfänge der Corona: erscheint bald darauf; viele und genaue Texte, 
nicht zwar für die ersten Anfänge, aber seit 6. Jh. immer mehr. Ist Form durch 
das ganze MA bei Klerikern und Mönchen. Unterschied vom griech. stephanos: 
Gestalt einer Krone viel klarer: schmaler Reifen von breitem Durchmesser, das 
übrige Haar rasiert oder sehr kurz geschnitten. Anrede corona vestra an Bischöfe 
(seit 4. Jh.) kaum (gegen Garrucci) von dieser Tonsur, die dann im 4., 5., 6. Jh. 
den BB. vorbehalten gewesen wäre; gegen den oben angeführten Befund auf den 
bildlichen Denkmälern des 4. und Anf. 5. Jh. und gegen einige Texte. Älteste 
Zeugnisse für die Form der Krone: weisen wohl schon in das 5. Jh. (Greg. v. Tours, 
Katakombenbilder, Papstbilder in S. Paolo). Seit Anf. 6. Jh. bis Ende MA diese 
Krone in Katakombenbildern, röm. Mosaiken und Fresken bei BB., Priestern, 
Diakonen. In §S. Maria Antiqua Bilder von latein. Persönlichkeiten mit Corona 
neben griech. Heiligen ohne Spur einer solchen Tonsur. 

3. Die keltische Tonsur: ein Haarstreif von Ohr zu Ohr über die 
Stirn, der folgende Kopfteil rasiert, die Haare des Hinterkopfes lang; ohne Zweifel 
mehr oder weniger Nachahmung einer nationalen Sitte der Druiden und Krieger. 
Ratramnus v. Corvey erwähnt für das Abendland noch andere Gebräuche, ver- 
schieden in einzelnen Kirchen, z. B. das ganze Haupt kurz geschoren. 

V. Ursprung der christlichen Tonsur 1. Verschiedene 
Erklärungen: Obgleich keine absolute Sicherheit in allen Einzelheiten für | 
die Geschichte der christl. T., doch völlige Ähnlichkeit zwischen T. der Isisdiener | 
und der christl. in den Texten sehr selten; auf figürlichen Denkmälern des Orients 
noch weniger. Im Abendland geht der Tonsur in Kranzform nicht vollständige 
Rasur voraus: unmittelbar erscheint, zu verschiedener Zeit je nach der Gegend, 
die Krone; ihr Charakter widerspricht der Absicht einer Nachahmung heidnischen 
Brauchs mit dem Bemühen zugleich, ihn abzuändern. Woher die T. der Kleriker 
und Mönche? Beide noch mehr als die Laien an die Vorschrift des hl. Paulus 
gehalten. Wo das Motiv, noch darüber hinauszugehen? wie aus Vorschrift sittlicher 
Natur ein eigentlich religiöser Brauch, geheiligt durch besondere Zeremonie, und 
warum, darüber keine gleichzeitigen Texte. An späteren Erklärungen fehlt es 
nicht, oft mehreren zugleich. Isidor v. Sev. führt an: Vorbild der Nazaräer — 
aber diese ließen das Haar wachsen während ihrer Askese, schnitten es bei deren 
Abschluß; Symbolisierung der Trennung von Sünden und Lastern, von zeitlichen 


Sorgen — etwas künstlich, als Entstehungsgrund; Symbol der kgl. Gewalt des 
Priesters: Rasur = Tiara des at. Hohenpriesters, der Haarzirkel = Königskrone — 


„an den Haaren herbeigezogen“. Für die Kranz- oder kronentonsur: im Orient und 
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Okzident besondere Erklärung: Erinnerung an den Petrus angetanen Schimpf: späte 
Erzählung, nicht in apokryphen Petrusakten, in anderen legendären Schichten nur 
von der Kahlheit des Apostels die Rede; andere Schriftsteller: keine Erwähnung 
jenes Schimpfes, sondern Petrus habe sich selbst jene T. gegeben und sie den 
Klerikern vorgeschrieben. Aber Petrus erscheint nie so in den ersten Jh. auf 
Katakombenbildern, Goldgläsern, Bronzemedaillen, Statuen, gall. und ital. Sarko- 
phagen, auf Elfenbeinschnitzereien, Emailbildern, Miniaturen byz. Herkunft. Auf röm. 
Mosaiken: immer gleichmäßig weißes Haar des Apost., auf dem Scheitel keine 
Fleischfarbe, über der Stirn von Ohr zu Ohr und im Nacken ein runder Haarwulst — 
zum mindesten seit 6. Jh. geheiligter Typ des Apostels; also keine Kranztonsur. 
Auch nicht auf Mosaiken von Ravenna (Barbier de Montault irrte). Im 6. Jh. 
scheinen einige Elfenbeinarbeiten abendländ. Herkunft und nach Garruccis Zeich- 
nungen einige syr. Ampullen von Monza Petrus eine wirkliche Corona zu geben: 
der Künstler folgt der damals sich verbreitenden Legende. Gobillot erscheint die bei 
Griechen und Lateinern sich findende Verknüpfung dieser Tonsurform mit der 
Dornenkrone Christi als die einfachste und verhältnismäßig wahrscheinlichste — 
ein besonderes Motiv ist für eine so besondere Form jedenfalls erforderlich. 

2. Einfluß der Umwelt. Große Rolle der Haartracht im Altertum (heute 
noch bei den Primitiven): Araber und Griechen: bei Todesfall Haaropfer der Ver- 
wandten, später einfaches Trauerzeichen. Dieses auch bei den Hebräern, soweit 
keine Gefahr des Götzendienstes oder Aberglaubens. Araber: zu Ehren des Gottes 
Orotal Rasieren des Haars über den Schläfen; bei neugeborenen Kindern die 
Zeremonie des ‘Agig, Rasieren des Kopfes, Einreiben desselben mit Blut eines 
geopferten Hammels. Siegreiche Krieger, heimkehrende Pilger opfern ihr Haar 
den Götiern. Die gleiche Handlung im Dienst der syr. Göttin in Syrien, Hierapolis, 
Byblos, auf Cypern im Dienst der Astarte, desgl. in Karthago. In der phönik. 
Kolonie Gades Priester mit rasiertem Kopf wie in Ägypten, Griechenland: zahlreiche 
Haaropfer: Kinder, Reife des Jünglings, Mädchen vor der Hochzeit, Mütter nach 
der Geburt. Besonders Fluß- und Kriegsgétter. Gelübde nach Schiffbruch u. ä.; 
Stelen mit eingeschlossenen Haaren in Panamara bei Stratonike in Karien, mit Weihe- 
inschriften an die Ortsgottheit. Ganz kurze Haare Tracht der griech. Sklaven. 
Römer: manche Nachahmungen der Griechen: Trauerzeichen bei Frauen Ausraufen 
oder Abschneiden der Haare; Seereisende lassen die Haare wachsen, zum Opfer 
beim Sturm an Neptun; Vestalinnen: kurzes Haar nach der Weihe, zu Ehren der 
Juno Lucina. Erklärung der meisten dieser Bräuche: Haar Sitz der Seele und der 
Kraft, so Haaropfer = Selbstopfer, mit der Zeit nur noch Absicht, etwas besonders 
Angenehmes zu opfern. So zur Zeit des erscheinenden Christentums kein wesenhaft 
paganer Ritus mehr, sondern allgemein verbreiteter religiöser Brauch, an sich 
indifferent, annehmbar für das Christentum, wie Weihrauch, Gebetshaltung, mit 
einfacher Änderung der Zielrichtung. Vorwurf des ,,Paganismus“ geht über die 
rechten Grenzen. Paulinus opfert dem hl. Felix die Erstlinge seines Bartes. Der 
Pilger von Piacenza opfert beim Anblick von ex voto dargebrachten Haaren sogleich 
die seinen. Bekannt die Oratio ad capillaturam (Sacram. Greg.) pro eo qui prius 
barbam tondet (Gelas.), ad barbas tondendas (Greg.). Andere Bräuche noch jetzt 
in Syrien, Süddeutschland, im griech. Taufritus. Zeichen der Trauer, Knechtschaft, 
des Selbstopfers sind diese Bräuche im At. und weitverbreitet: sind sie es auch 
bei Mönch und Kleriker? G. bringt Zeugnisse für Mönchsleben = Stand der Trauer, 
Gottesknechtschaft, Buße (Trullan. II., Theod. Stud., Conc. Const. 876, Balsamon, 
Zonaras, Cedrenus, Simeon Thessalon. — es gibt bedeutend ältere). Plastisch in 
der griech. Profeß: der Higumenos gibt dem Novizen dreimal die Schere, damit 
dieser sie ihm ebensooft zurückreiche zum Zeichen des freien Selbstopfers, der 
freigewollten T., nach der die Haare auf den Altar gelegt werden 
(darüber Sim. Thessal., de paenitentia PG 155, 496f.); ausgenommen das Haar- 
opfer, besteht dieser Ritus auch bei Armeniern, Maroniten, Jakobiten. Ähnliche | 
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Belege für Kleriker bringt G. nicht, außer 1 Stelle bei Sim. Thess. (de s. ordinationibus 
PG 155, 365). 

Ergebnis: Sehr möglich, daß der Brauch, die Haare kurz geschnitten zu 
tragen, die „Tonsur“, die sich über die ganze christl. Welt verbreitete, anfangs 
nur eine Nachahmung der großen Muster, der ägyptischen Mönche, war; diese 
hätten zunächst einfach als Ägypter ägypt. Sitte geübt. Wie es mit diesem Einfluß 
ägyptischen Mönchsbrauchs sei, noch anderes hat eingewirkt: sicher die Weisung 
des hl. Paulus, strenger den Mönchen und -Klerikern Gesetz; dann aller Wahr- 
scheinlichkeit nach die im At. so weit verbreiteten, ursprünglich mehr oder weniger 
religiösen, dann aber an sich indifferenten Bräuche, die jede Religion nach ihrem 
Sinn üben konnte. Dieser Einfluß der Umwelt hätte den Keim für eine Entwicklung 
gegeben, die, ganz mit christlicher Denkart geladen, der T. den Sinn gegeben hätte, 
der oben angeführt wurde. Diese Entwicklung einfach eine Entlehnung aus dem 
Isis- und Serapiskult zu nennen, heißt die Frage zu einfach sehen: es handelt sich 
um weit mehr. G. verweist für das Problem von Ähnlichkeit und Entlehnung im 
Christentum, verglichen mit anderen Religionen, auf Broglie, Problémes et con- 
clusions de Thistoire des religions (Paris ?1886) p. 251—256, 269—273, 290 f., 
507—312. M.R. [136 

C. S., De genuflexione (Eph. lit. 39 [1925] 301—304). Kurze Zusammenstellung 
im Anschluß an H. Leclercq, Genuflexion (Dict. d’arch. chret. et de lit. VI 1, 
1017—1021). [137 


J. Leverdier, Le pain bénit (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 393—401). 
Hinkmar von Rheims gibt 852 Vorschriften über die Eulogien (Capit. ad presbyt. c. 7 
PL 125, 774); schon vor ihm Brauch in Gallien. In Frankreich besteht er heute 
noch in verschiedenen Pfarreien der Ile-de-France und der Champagne. Die 3 Seg- 
nungen s. bei Franz, Benediktionen I 248 f. [138 


L. F. Benson, Hymns original and translated (Philadelphia 1925). Sammlung 
von 38 engl. Hymnen und Übers. von 16 latein. Hymnen, darunter die bekannten: 
Jam lucis orto sidere, Splendor paternae gloriae, Stabat Mater dolorosa, O salutaris 
hostia, Veni Sancte Spiritus, Veni creator Spiritus, und verschiedene weniger oder 
kaum bekannte: Nil laudibus nostris eges (Charles Coffin im Pariser Brevier 
1736), Deus Pater ingenite (ehemals dem hl. Hilarius zugeschrieben), Plaudite 
coeli (von einem unbekannten Dichter des 17. Jh.), O Chrisle qui noster poli (aus 
dem Cluniacenser Brevier von 1686), Nobis Olympo redditus (Jean Baptiste 
de Santeuil 1698), Ter sancte, ter potens Deus (Claude de Santeuil im 
Pariser Brevier 1736) usw. H. H. [139 

A. Munier, Construction, décoration, ameublement des églises. T. Il: L’église 
a notre époque. Sa construction (Brügge u. Paris 1926). 2. Bd. des Jb. 5 Nr. 160 
angezeigten Werkes. 343 Abb. [140 


A. Munier, Comment on censtruit une église: III. Principes de décoration 
monumentale (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 67—76). C. on c. et décore u. é. 
IV et V (ebda 263—266, 318—325). Forts. von Jb. 5 Nr. 160, behandelt die monu- | 
mentale Dekoration der Kirche in prakt. Weise. Die Aufsätze werden im 3. Bde 
des Gesamtwerkes erweitert erscheinen. 

G. Malherbe, Le mobilier liturgique d’une église paroissiale (Löwen o. J.). 
Praktisch und geschichtlich. (141 

Anuari dels Amics de l’Art Litürgie (Barcelona 1925). Histor. und prakt. | 
Aufsätze über Kirchenbau, Altar und Altarausstattung, Paramente mit vielen Abbil- 


dungen bes. zeitgenössischer katalanischer liturg. Kunst. A. W. [142 
H. Lindeman O.S.B., Du respect dü aux vases sacrés (La Vie et les Arts lit. 12 
{ [1925/26] 528—530). Kurzer histor. und prakt. Überblick über Weihe und Ver. 


ehrung der gottesdienstl. GefaBe. [143 
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C. A. Webster, The Chalice in the Church (Lond. 1924) befaßt sich haupt- 
sächlich mit irischen Kelchen. 6 Abb. H. H. [144 


Rene Fage, Les voiles de crosses (Melanges oflerts A Gustave Schlumberger 
[Paris 1924] Il 477—486). Über Ursprung, Gebrauch und Verbreitung der Velen, 
die früher am Knauf der Bischofs- oder Abtsstäbe angebracht waren. Das Velum 
(sudarium, orarium) war entweder ein Schmuck oder ein Schulz oder ausnahms- 
weise auch ein auszeichnendes Abzeichen des Stabes. Beispiele nicht älter als 12. Jh. 
Im 13. Jh. hat es die Form eines Taschentuches. Dann wurde es kleiner, reicher, 
mit Schmuck (Stickereien, Fransen, Troddeln) versehen. Man hat geglaubt, es habe 
den Abtsstab vom Bischofsst. unterscheiden sollen; jedoch trugen auch Bischofs- 
stäbe das V. Der hl. Karl Borrom. hat jedoch diesen Unterschied für die Diözese 
Mailand aufgestellt in dem Kap. der Acta Ecclesiae Mediolanensis, das den Titel 
trägt De baculo pastorali: Orario aut sudario non ornatur, si episcopalis est: quo 
insigni abbatialis ab illo distinguitur (edit. Lugdun. 1683 p. 523). L.G. [145 


J. Oberhauser, The liturgical significance of flowers (The Ecclesiastical Review 
74 |1926] 351—356). Spricht über die Blumen als liturg. Altarschmuck und erklärt 
die kirchl. Bestimmungen über den liturg. Gebrauch der Blumen. H. H. [146 


Le Chiese di Roma illustrate. Collana di monografie diretta da 
Carlo Galassi Paluzzi (Casa Editrice „Roma“). Ein sehr verdienstvolles 
Unternehmen, die wundervollen Kirchen der Ewigen Stadt mit ihren reichen Kunst- 
schätzen jedermann zugänglich zu machen. Jedes der schön ausgestatteten Bänd- 
chen beginnt mit einer gedrängten Übersicht über den Bau und die Geschichte der 
betr. Kirche, es folgt eine sorgfältig gearbeitete Bibliographie, die an Vollständigkeit 
kaum elwas zu wünschen übrig läßt, daran schließen sich die Illustrationen der 
Kirche und ihrer hauptsächlichen Denkmäler, die durch historische und kunst- 
geschichtliche Anmerkungen erläutert werden, ferner ein Plan mit genauen Erklä- 
rungen. Bisher sind ungefähr 20 Bändchen erschienen: S. Pietro, S. Maria Maggiore, 
S. Giovanni in Laterano, S. Paolo, S. Croce in Gerusalemme usw. H. H. 1147 


V. Monastische Liturgie. 


L. Hanser O.S.B., Von der Mönchsweihe in der lateinischen Kirche (Stud. u. 
Mitteil. zur Gesch. d. Benedikt.-Ordens und seiner Zweige, hg. v. d. Bayer. Bene- 
diktinerakad. N. F. Bd. 12, der ganzen Reihe Bd. 43 [1925] 54—72). Behandelt das 
Thema im Anschluß an eine Kritik des von uns Jb. 5 Nr. 175 besprochenen, gleich- 
namigen Aufsatzes von Abt Raph. Molitor; vgl. auch Jb. 5 S. 1ff. H. wünscht, 
daß die juristische Betrachtung „wenn nicht völlig abgelöst, so doch wenigstens 
gehörig ergänzt würde durch die der ganzen Sachlage viel mehr entsprechende litur- 
gische Betrachtungsweise“; daß ferner der Begriff der Mönchs weihe klarer heraus- 
gearbeitet werde. Mit Recht betont H., daß die von M. genannten „einfachen 
Weihen“ überhaupt keine Weihen sind. Die benedictio invocativa ist keine Weihe. — 
H. faßt als genus supremum das „liturg. Zeichen“, d. h. alle Gebete und Riten der 
Kirche (= oratio Ecclesiae). Dies wird geteilt in oratio simplex und or. imperatoria 
oder benedictio. Die benedictio liturgica teilt sich in b. invocativa und constitutiva 
= consecratio, mit oder ohne character. Das Wesen letzterer ist: constituere in esse 
sacro. Die cons. wird wieder unterschieden in sacramentalis und non sacr.; so 
kommt man zum sacramentum consecratorium. Das Altarssakrament wird selbst 
durch eine Weihe bewirkt; es folgen die 3 Sakramente, die als Weihen eingesetzt 
sind und deshalb einen unzerstörbaren Charakter einprägen. „Auch die nicht- 
sakramentalen Weihen prägen einen Charakter ein, wenn man darunter nich!s 
anderes versteht als den dauernden Weihezustand (consecratio in facto esse), 
welcher als unumgänglich notwendige Folge der Weihehandlung (consecratio 
in fieri) aufzufassen ist; aber dieser Weihecharakter ist nur dann sakramental, 
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... wenn die ihn erzeugende Weihehandlung ein Sakrament ist.“ Der Charakter ist 
konsekratorisch d. h. zur Weihe, nicht zum Sakrament als solchem gehörig 
(dies erzeugt die heiligmachende Gnade). Der sakr. Charakter ist keine rein äußer- 
liche Berufung des Menschen zum kirchl. Kulte, sondern eine perfectio ontologica 
supernaturalis. Jede übernatürl. Vervollkommnung der Geschöpfe besteht in der 
sanctificatio; deren höchste Stufe ist die hypostatische Union, die 2. in der s. spiri- 
tualis der heiligmachenden Gnade, die 3. in der s. corporalis durch die 
Weihe. Die Weihe kann auch beim Mangel der heiligmach. Gnade empfangen 
werden. Sie ist ein Symbol der hypostat. Union, die deshalb mit dem Weihesymbol 
zar £Soyyv, der Salbung, ausgedrückt wird. — Opfer und Weihe im eigent- 
lichen Sinn (nicht im bloß moral. und privaten) kennt nur die Liturgie. In der 
Lit. ist Selbstopfer und Selbstweihe unmöglich; jede liturg. Weihe wird empfan- 
gen, selbstverstandlich unter Voraussetzung der moral. Hingabe. Wenn also 
M. von der „Profeß als Weihe“ und „Opfer“ spricht, so erwidert H.: „Die Ordens- 
profeß als solche ist weder Weihe noch Opfer im liturgischen Sinn.“ Eine „Profeß 
als Weihe“ gibt es nicht; eine Weihe als Profeß wäre gegeben, wenn der 
Empfang der Weihe kanonisch als professio tacita galte. Wäre in allen monast. 
Kongregalionen mit der Profeß eine Weihe verbunden, so könnte man sagen: Pro- 
fessio facit religiosum, consecratio monachum. Nach H. wird man zum 
Mönch gemacht durch die prof., zum M. geweiht durch die consecr. Die 
consecr. gibt die Standes weihe für den Stand, in den man schon eingetreten ist; 
sie bleibt auch nach dem Austritt aus dem Stande. Der Mönch ist durch die Weihe 
persona sacra im moral. und liturg. Sinne; er empfängt den (nichtsakramentalen) 
Weihecharakter. Heutzutage fallen Profeß und Weihe zeitlich, aber nicht sachlich 
zusammen. 

Bei der Frage nach Weiheformel oder Weihesymbol stellt H. fest, 
daß es keine Weihe gibt ohne Anrufung des Dreieinigen, sei es mündlich sei es durch 
das Kreuzzeichen. Das von M. ‚entdeckte Symbol“ d. h. das Wegnehmen der Profeß- 
karte vom Altare durch den Abt kann unmöglich das Weihesymbol sein [vgl. auch 
Jb. 5 S. 25]; eine solche Auffassung heißt ‚die Begriffe persona sacra in sensu 
morali und p. s. in sensu liturgico miteinander verwechseln“. Das Zutun des Abtes 
liegt in der Zulassung zur Proteb. 

Das abendländ. Mönchtum hat wie die allgemeine kirchl. Überlieferung als 
Formel der b. constitutiva bestimmte Weihegebete betrachtet. H. weist hin auf 
Theodor von Canterbury, geb. um 602 zu Tarsos in Kilikien, + 690 als Primas von 
England und sein Poenitentiale, wo es u. a. heißt (PL 99, 928): Graeci simul bene- 
dicunt uiduam et uirginem et utramque semper habent consecrare, abbatem eligunt 
(= yeıooroveiv); Romani non uelant uiduam. Secundum Graecos presbytero licet 
uirginem sacro uelamine consecrare et reconciliare poenitentem et facere oleum exor- 
cizatum et infirmis chrisma, si necesse est; secundum Romanos non licet, nisi epi- 
scopo soli. Dieser gute Kenner des oriental. und abendländ. Kirchenrechts be- 
handelt die Mönchsweihe in einer Reihe mit der W. des Abtes, der Äbtissin, des 
Diakons, Priesters und Bischofs, ganz mit denselben Fachausdrücken. |H. verwechselt 
dann die 3 Orationen Theodors mit den spätern kluniazensischen Weihegebeten; 
s. Jb. 5 S. 32 ff.) 

Zum Schlusse bejaht H. unbedingt das tatsächliche Fortbestehen der Mönchs- 
weihe auch unter den neuesten kirchenrechtlichen Verhältnissen. Die Intention, zu 
tun, quod facit Ecclesia, ist nie revoziert worden; das Pontif. Romanum enthält 
noch heute die alte Weiheformel [die kluniazensische! s. Jb. 5 S. 43 A. 139; also 
nicht die älteste Form!], freilich in einer auf die Weihe von Kommendataräbten zu- 
gestutzten Form. Da das Pontif. die B. abbatum und die C. uirginum erhalten hat, 
möge auch die Consecratio monachorum darin wieder erscheinen. Die Ausgestaltung 
| ist dem Orden überlassen. Für den Aufbau beachtenswert ist das Schema aller 
| Standesweihen im Pontif. Romanum: Praesentatio electi, Scrutinium, Allerheiligen- 


j 
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litanei cum trina vel bina invocatione super electum, Weihegebete mit Präfation. — 
H. wünscht ein Werk über Wesen und Würde der Weihe vom dogmat., liturg. und 
religionsgesch. Standpunkt aus. [148 


F. Laun, Die beiden Regeln des Basilius, ihre Echtheit und Entstehung (Zeitschr. 
f. Kirchengesch. 44. N.F. 7 [1925] 1. H.). S. 30: Entscheidend für Entstehung der 
Prim und Complet reg. fus. 37; sie ist echt: in Stil und Gedanken echt basilianisch. 
2. Cassians entgegenstehende Angabe (Prim zu seiner Zeit entstanden, in seinem 
Kloster: Inst. III 4) aus Verallgemeinerung hervorgegangener Irrtum des sonst gut 
unterrichteten Cass. 3. Bei Hieronymus, epitaph. Paulae, dieselben Gebetszeiten wie 
bei Basilius: außer Prim und Complet; diese also ein Mehr bei Basilius. 4. Wider- 
spruch zwischen fus. 37 und Rufins brev. 147; aber: Basilius verschärft nach Durch- 
führung fester Gebetszeiten später die Bestimmungen durch fus. 37. 5. Um 375 in 
Caesarea große liturg. Reformen: damals Prim und Complet eingeführt. Verlauf: 
anfangs führt Bas. bei seinen Mönchen feste Gebetszeiten ein; man hielt sich im 
allgemeinen an sie (wie allgemein üblich in der Kirche); aber ebenso dehnten manche 
Mönche die Gebetszeiten aus — weit in die Arbeitszeit hinein; so wurde, wie in 
anderen Dingen, feste Ordnung nötig; Bas. hilft der Unsicherheit ab: macht die bisher 
nur üblichen Gebetszeiten obligatorisch, zerlegt Matutin und Vesper in je 
2 Zeiten ( tov und dedyos; tig und 
tis vvxrös aoyoufvns). Damit wäre Bas. „Schöpfer der Prim und Complet“ und 
„Organisator der eigentlichen Horen, insofern er die Einteilung des Tages durch- 
führte und diese Gebetszeiten im Mönchtum obligatorisch machte“ (S. 34). Weshalb 
bei Rufin fus. 37 nicht? Diese echt basilianische „Regel“ gehört zu jenen Antworten 
auf Fragen aus der klösterlichen Praxis heraus, die jeweils von Mönchen an Bas. 
gerichtet wurden. Sie sammelten diese Antworten in einer gewissen Aufeinander- 
folge und brachten sie in Umlauf: Rufin fiel eine Sammlung in die Hände, die eine 
Reihe solcher echt basil., aber sekundärer „Regeln“ noch nicht enthielt (fus. nur bis 
23, brev. nur bis 283; daneben noch andre Lücken gegenüber der heutigen Samm- 
lung). Launs Arbeit ist gründlich und scharfsinnig, aber, ohne hs. Grundlage, ganz 
auf innerer Kritik aufgebaut; vgl. Rev. d’hist. ecel. 22 (1926) 160. M.R. {149 


Abt Ildefons Herwegen O.S.B., Der hl. Benedikt. Ein Charakterbild (Düsseld. 
»1926). Dritte, wiederum bereicherte Aufl. des rühmlich bekannten Werkes, das auch 
die monast. Liturgie in tiefgehender Weise nach Wesen und Erscheinung schildert. |150 


Die Legende von Barlaam und Josaphat, zugeschrieben dem 
heiligen Johannes von Damaskus, aus dem Griech. übers. von L. Burchard (Mnch. 
1924). Der schöne, durch die Mischung christlicher, griechischer und indischer 
‘buddhistischer) Bestandteile bes. reizvolle Mönchsroman erscheint hier in guter 
deutscher Übers., die nur zuweilen etwas genauer sein könnte. S. 63 Z. 6f. v. u. muß 
es heißen: Ungezeugtsein, Gezeugtsein. Die Anmerkungen belehren gut, sind 
aber etwas knapp. — Die Mönchsliturgie wird mehrfach erwähnt, so S. 79f. 82 Ge- 
wand der Mönche, Taufe und Mönchsweihe. Die kirchl. Lit. kommt naturgemäß 
öfters in Betracht; z. B. 44 ff., 67, 70, 121 ff., 190 Taufe; 70 Buße; 75 Bluttaufe der 
Martyrer; 106, 124, 126, 260 Teilnahme an den Mysterien; 13 das ,,geistl Opfer“; 
145, 267 Reliquienverehrung; 267 Lichter beim Begräbnis; 242, 252 Gebet nach Osten. 
253 Symbol der Perle. 99 Sol iustitiae. 63, 121 Symbolum fidei. [151 


Egerton Beck, La mitre abbatiale (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 61—66). 
Die Anschauung, daß die Mitra der Abte eine Nachahmung der bischöfl. M. sei, ist 
geschichtlich unzulassig. Die M. wurde urspriinglich vom Papste getragen und 
stammt von dem nicht liturg. camelaucum. Alteste Darstellung der M. nach J. Braun 
in 2 Mss. der Kathedrale von Bari (11. Jh.); sie trat in Rom um die Mitte des 10. Jh. 
und außerhalb Roms um 1000 auf. Zuerst konisch, dann halbkugelförmig; dann Ver- 


tiefung in der Mitte, von vorn nach hinten laufend, im 13. Jh. von rechts nach links | 
mit zugespitzten Hörnern. Diese wurden mit der Zeit immer höher. — Die dem 
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Fapste eigene M. wurde von diesem andern verliehen, bes. Bischöfen, aber auch 
Äbten, zuerst durch Alex. HI. an den Abt von St. Augustin zu Canterbury (1063). 
Dann auch an Prioren der Regularkanoniker usw. [152 

Edm. Martene O.S.B., La Vie des justes (I 1924, II 1925, III 1926). Bd. XXVII, 
XXVIII und XXX der Archives de la France monastique. Dom Benjamin Heurte- 
bize veröffentlicht darin das unedierte Werk M.s über diejenigen Mönche der Kon- 
gregation von St. Maur, die sich durch ein frommes und abgetötetes Leben aus- 
zeichneten. Was in diesen zahlreichen Nachrichten bes. auffällt, ist der asketische 
Charakter all dieser großen Mönche. Über Liturgie erfahren wir nicht viel. Die 
Exposition war nicht so selten, wie man es für St. Maur annehmen sollte. Ein bes. 
hervortretender Zug ist die private Verehrung des hl. Sakramentes, bes. auch durch 
oft lange Besuche. L. G 1153 


Beziehungen zur Religionsgeschichte des Alten Orients. 


Von Lor. Dürr. 


Hugo Grefimann, Altorientalische Texte und Bilder zum Alten Testament. 
2. völlig neugestaltete und stark verm. Aufl. 1. Lief. (Berlin und Leipzig 1926). 
Die Vergleichung der Kultur Israels mit den anderen Kulturen des vorderen Orients 
ist heute eine Hauptaufgabe altorientalischer Forschung. Gr.s Texte und Bilder 
wollen zu diesem Zweck in ziemlicher Vollständigkeit durch geschickte Auswahl 
des Charakteristischen gleichmäßig über die verschiedenen Kulturen unterrichten. Die i 
Texte sind in Übersetzung angeführt, so daß sie auch für solche Leser benutzbar 
sind, die den Urtext selbst nicht nachprüfen können. Dadurch wird zugleich 
Objektivität und Zuverlässigkeit des Gebotenen erreicht, indem eben die Kulturen 
selbst für sich sprechen. Reichliche Literaturangaben bieten zugleich die Möglich- 
keit, sich das nötige Material zu verschaffen. — Mit der vorliegenden Neuauflage 
ist eine tiefgreifende Neugestaltung verbunden, indem viele neue 
Texte aufgenommen und dazu das Gebiet der südsemitischen Inschriften völlig 
neu herangezogen wurde. Die vorliegende 1. Lief. enthält die ägyptischen 
Texte, die uns Einblick zeigen in das reiche literarische Leben dieses Volkes, 
bearbeitet von H. Ranke- Heidelberg. Neu sind eine Reihe Lieder (Arbeits- 
lieder) und Gebete, bes. aber die Sprüche des Amen-em-ope, die durch 
ihre Beziehungen zu den Sprüchen Salomos besondere Bedeutung gewonnen 
haben. [154 


H. Zimmern, Das babylonische Neujahrsfest (Der Alte Orient Bd. 25 Heft 3 
(Leipzig 1926]). Gibt eine Inhaltsangabe und Zusammenfassung der bisher erschie- 
nenen und größtenteils von Z. selbst bearb. Texte über das babylon. Neujahrsfest. 
Siehe H. Zimmern, Zum baylonischen Neujahrsfest (Ber. d. sachs. Ges. der Wiss., 
Phil.-hist. Kl. Bd. 58 |1906] 126—156 u. Bd. 70 |1918] 5. Heft). Darunter besonders 
wieder die interessante Liturgie der Entsühnung und Heiligung von Tempel und 
Volk durch den König. Dann die berühmte Neujahrsprozession am 8. des 
Nisan zum Neujahrsfesthause. Den Text von Bel = Marduk faßt er wieder (im 
Gegensatz zu Jensen und A. Kirchner) als ein Festspiel vom leidenden, 
sterbenden und wiederauferstehenden Gott (S. 14f.). Die Tatsache, daß ein Sklave 
an Stelle des Königs trat, erklärt er als Zeichen, „daß in Babylon das Neujahrsfest 
für die Masse des Volkes auch als eine Art Karnevalsfest gegolten, bei dem 
allerlei Mummenschanz getrieben wurde, einmal in der Art, daß die sonst be- 
stehenden Standesunterschiede als aufgehoben galten, so daß die Mägde ihren 
| Herrinnen, die Knechte ihren Herren als gleichstehend galten und darnach sich be- 
nehmen durften. Sodann, indem man in dieser Festzeit einen ‚Tauschkönig‘, wie er 
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genannt wird, eine Art Narrenkönig, einen Prinz Karneval einsetzte, einen zum Tode 
verurteilten Gefangenen auswählte, den man auf einen Königsthron setzte, ihm ein 
Königsgewand anlegte, ihm Zepter und Ring in die Hand gab, ihn nach seinem Be- 
lieben kommandieren, trinken und schwelgen ließ, zuletzt aber ihm das Königs- 
gewand wieder auszog, ihn geißelte und hängte“ (S. 23). M. E. aber liegt die ur- 
sprüngliche Idee der Stellvertretung des Königs viel tiefer; s. m. //eilandserwartung 
(1925 S. 140 ff. Vgl. Jb. 5 Nr. 245. [155 

A. Jeremias, Babylonische Dichtungen, Epen und Legenden (Der Alte Orient 
Bd. 25 Heft 1 [Leipz. 1925]). Gibt einen populär-wissenschaftlichen Überblick über 
die Dichtkunst der Babylonier mit kurzer Inhaltsangabe, bes. der größeren Epen 
und Legenden (S. 16 ff.): Höllenfahrt der Istar, Weltschöpfungsepos, Adapamythus 
vom Lebensspeise und Lebenswasser verscherzenden Heros gleichen Namens, Etana- 
Legende und Gilgameschepos mit der Sintfluterzählung auf der 11. Tafel. Dabei sind 
überall die neuesten Fragmente, besonders auch die aus den chetitischen Funden 
in Boghazköi verwendet. S. 8f. Hinweis auf den Liederkatalog aus 
Assur mit der Zitierung von Liederanfängen. Auch er erinnert an das Hohelied. 
„Auch hier sind Motive weltlicher Hochzeitslieder sakral verbunden. Wie diese akkad. 
Liebeslieder mit dem Ritual von Assur verknüpft sind, so ist das Hohelied in der 
Synagoge sakral verwendet worden als Ausdruck des symbolischen Gedankens einer 
himmlischen Hochzeit“ (S. 9, so dazu Jb. 5 Nr. 220). Bei dem Text vom „Leidenden 
Gerechten“, der sein Leiden und seine Wiederherstellung durch Mar- 
duk schildert (S. 10 ff.) wird wieder an babylonische Mysterien gedacht: „Da diese 
und ähnliche Lieder offenbar Textbücher für kultische Zwecke gewesen oder ge- 
worden sind, so liegt es nahe, auch hier an Mysterienhintergründe zu 
denken. Gerade hier zeigt sich dann, daß die eigentlich mystische Stimmung, wie 
sie die Mysterien der magischen Kulturzeit zeigen, noch fehlt. Das Bewußtsein der 
Distanz zwischen Gott und Mensch herrscht vor. Von Reinigung der Seele ist nichts 
zu spüren. Aber die Ansätze sind vorhanden, und zwar nicht nur in der Formgebung. 
Die scharfe Trennung von Inhalt und Form ist okzidentalisch, nicht orientalisch 
gedacht. Der Gedanke einer Himmelsreise bahnt sich an; nicht Himmelsreise der 
Seele (das ist griechisch gedacht), sondern ganz reale leibliche Himmelsreise im 
Sinne des oriental. Realismus. Der Geretlete zieht durch die Tore von Esagila, und 
es folgt der große Festschmaus. Nach dem Grundsatz „was oben ist, ist unten“ 
kennt der Babylonier das Gegenbild der himmlischen Stadt. Schon die Namen der 
Tore deuten das kosmische Gegenbild an. Dem Beter, der die Tore durchwandelt, 
gesellt sich Marduk selbst gegen Ende zu und zuletzt kommt er zur Madonna (!) 
Sarpanilu. Es ist, als ob der Gott selbst zu seiner Erlösung heim käme. Eben diese 
mystische Gleichsetzung von Gott und Mensch im Tod = Leben = Geschick kraft 
eines als zwingend geltenden Analogieschlusses ist die Vorstufe des in der reiferen 
Mystik erstrebten „Ingottseins“ (S. 14; s. jedoch Jb. 5 Nr. 228!). Bei den großen 
Epen wird mit Recht darauf hingewiesen, daß dieselben „als Festtexte bei kalenda- 
rischen Feiern rezitiert bzw. gesungen wurden“ (S. 16). „Die Weiterbildung des Epos 
zum Drama ist im sumerisch-babylonischen Kulturkreise nur in Spuren nachweisbar. 
Dramatischen Charakter haben jedenfalls die kalendarischen Festspiele. 
Der große Mythos vom Drachenkampfe wurde am Neujahrsfeste mimisch dargestellt. 
Im assyr. Festspiele übernahm der König dabei die Rolle des Drachenkämpfers“ 
(S. 30). [156 

Maurus Witzel O.F.M., Perlen sumerischer Poesie in Transskription und 
Übersetzung mit Kommentar (Keilinschr. Studien, in zwangloser Folge ersch. Abh. 
aus dem Gebiete der Keilschriftliteratur, insbesondere der Sumerologie, H. 5 [Fulda 
1325]). Die einzelnen Stücke sind schon anderswo, größtenteils bei der Herausgabe 
übersetzt worden. W. bietet hier eine neue und über jene vielfach hinausgehende 
Bearbeitung. So viel im Sumerischen auch heute noch dunkel ist, so müssen wir 
ihm für diese Gabe abermals dankbar sein. Diese „Perlen“ zeigen uns einerseits, 
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wie hochentwickelt und reichhaltig schon in der ältesten Zeit besonders die kultische 
Poesie war. Andererseits finden sich für die Liturgie wertvolle Ausführungen 
und überraschende Parallelen. Die Strophengliederung für die sumer. Poesie dürfte 
erwiesen sein. „Wir treffen in dieser Arbeit Strophen zu 3, 4 und 5 Zeilen“ 
(S. IV). Dann der Bau einzelner Lieder mit eingestreuten liturg. Bemerkungen, 
besonders das Vorkommen von „Antiphonen“ inunserem Sinne. Der erste 
Teil ist das ,,sag-gid-da“ (= sermo amplificans, Darlegung |?)|), „das immer den 
erzählenden Teil einer Dichtung darstellt“, demgegenüber steht das „sa-ga-ra 
(= gefällter Spruch“, iudicium), der eigentliche Hymnus. Dabei sind nun ursprüng- 
lich sicher zusammengehörige Zeilen (wegen der Gleichartigkeit des Inhaltes) zer- 
rissen und an den Anfang bzw. Schluß eines solchen Stückes gesetzt, also ganz ent- 
sprechend den Antiphonen unserer Liturgie: „In der liturgischen Verwendung eines 
Textes liebte man es nämlich, eine geeignete Strophe so zu zerlegen, daß der erste 
Teil der Strophe als kurze Inhaltsangabe des ersten Teiles des Hymnus (des Sagidda) 
erschien, während der zweite Teil den Inhalt des Saggara andeutete. Solche kurze 
Zusammenfassungen des Inhaltes nannte man giS-ki-gäl, ein Wort, das Zimmern 
mit “GGegenstrophe, Langdon mit Antiphon’ wiedergibt. Im Grunde meinen | 
beide Gelehrten wohl dasselbe; ich möchte aber der Übersetzung Langdons den Vor- 
zug geben, da die "Gegenstrophe’ gelegentlich auch vor dem entsprechenden Ab- 
schnitt (wenn auch vielleicht nicht ausdrücklich als solche bezeichnet) begegnet (die 
Antiphon wird im liturg. Psalmengesang der kathol. Kirche ganz immer nach 
dem Psalme gesungen, vorher nur an den festa duplicia, während sie sonst nur } 
mit dem Anfang angestimmt wird); das giS-ki-gäl hat in der ‘Antiphon’ wirklich 
eine Analogie; ein Zusammenhang der Etymologie Antiphon’ und michir (zamare), 
dem akkadischen Äquivalent von giS-ki-gäl, liegt auch wohl nicht außerhalb des 
Bereiches der Möglichkeit“ (S. 43 f.); vgl. noch Nr. VIII Vorders. Z. 21. 24 (S. 101) 
und Rs. 11; Nr. XIII Rs. 7. 33; Nr. XV Rs. 5. 8 und dazu die Bemerkungen S. 169. 
Ebenso finden sich dann noch musikalische Rubriken: bar-su(d)-äAm = 
„mit vollem Werke“ (= ample) und Sa(g)-ba-tugäm, nach W. im Gegensatz zu 
jenem eigentlich „davon nehmend“, also descrescendo (Nr. IV Vs. 3. 10. 19. 22; 
Nr. IV Vs. 13. 28; dazu W. S. 70. 71). „Nach der vollen Intonation des Hymnus 
durch die zwei so bedeutungsvollen Einleitungszeilen soll Gesang und Musik sich 
mäßigen (bis Z. 10). Eine weitere Mäßigung wird durch die gleiche Rubrik (Z. 19) 
für die folgenden Zeilen verlangt; dadurch wird dann eine besondere Aufmerksam- 
keit erzielt, wozu der Kontext (mit huldvollem Blick lange schaute er ihn an’) gut 
paßt. Gerade die zweimalige Aufeinanderfolge ein und derselben musikal. Notiz 
macht die Bedeutung ‘descrescendo’ für Sag-ba-tug-Am ziemlich sicher“ (W. zu Nr. IV 
S. 71 f.). Nr. I Col. II 27—31 werden 7 Musikinstrumente genannt, welche 
nach ausdrücklicher Angabe des Textes den liturg. Gesang begleiten sollen: „Beugt 
man in seinem hl. Tempel die Knie...“ (Name der Instrumente)... 
„Instrumente süßen Rufens und demütigen Flehens 
In seinem Gepränge das Rufen begleiten.“ 


Dann noch einmal V. 32. 33: | 
„Das hl. Algar (ein einzeln. Instr.) hat ihm (stets) in Gepränge gesungen, 
Die sieben Musikinstrumente fürwahr begleiteten (stets) (des 
Tempels) Rufen.“ 
Und abermals Col. IV Z. 26: 
„In dem Ehrfurcht gebietenden Vorhofe werden die 7 Musikinstrumente 
gespielt und die Beschwörungszeremonien vorgenommen werden.“ 
Die einzelnen Instrumente lassen sich noch nicht genau bestimmen. W. S. 19 
meint, daß wegen der Bezeichnung II Z. 30 („Instrumente süßen Rufens und demüt. 
Flehens‘“) die angef. Instrumente alle Saiteninstrumente sind oder doch verwandter 
Natur (wie die Trommel), daß vor allem keine scharfklingenden darunter sind wie 
Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 6. 19 
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Flöte oder Hörner oder Pauken o. dgl. — Balag- (ga) hält er „für eine Bezeich- 


nung mehr allgemeiner Natur: (Musik-)Instrument, die aber gelegentlich auch für 
ein bestimmtes Instrument (Harfe, Trommel: dient gelegentlich als Instrument, 
um die Gétter zum Mahle zu trommeln'!) gebraucht wird“ (S. 19). Hier ist zu be- 
merken, daß nach A.H. Sayce, Archiv f. Keilschriftforschung 2 (1925) 106 =! balag 
wohl „die Glocke, Schelle‘ bedeulet, da sie nach dem chetit. Gesetzeskodex am Halse 
von Pferden oder Maultieren hängt: „The Sumerian &'» BALAG will be a bell and 
not a drum“ (Trommel). Wir hätten hier also schon die Verwendung der Glocke, 
denn nach KBo V, 1, 111,48 sq. „nimmt die Glöcknerin (?) die Glocke und ruft damy 
die Götter herbei“. Dann entfällt das „Zusammentrommeln“. Vgl. dazu die assyr. 
Glocke im Berl. Museum, Abb. bei Meißner, Babyl. u. Assyr. 1. Taf. Abb. 142. |157 
H. Kees, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Ägypter. Grund- 
lagen und Entwicklung bis zum Ende des mittleren Reiches (Leipz. 1926). Bietet 
eine willkommene Darstellung der Entwicklung des äg. Totenkultes auf Grund des 
reichen Quellenmaterials. Dadurch wird das später so verwickelte und oft einander 
entgegengesetzte Totenwesen im klassischen Lande des Totenkultes erst klar. Wir 
sehen, wie hier alte Vorstellungen, die auf ihren ursprünglichen, primitiven Gehalt 
zurückgeführt werden, mit jüngeren zusammenfallen, besonders auch Gedanken- 
reihen und Gebräuche, die ursprünglich dem König vorbehalten sind, auf das 
gewöhnliche Volk übergehen, einzelne Totengötlter immer mehr hervortreten usw. 
Vgl. unter anderem die Kapitel: Die Grundlagen des Totenglaubens und seine Ent- 
wicklung bis zum Alten Reich, Jenseitsland und Weltbild im Alten Reich, die Ent- 
wicklung des Totenglaubens nach den Zeugnissen der Privatgräber des Alten Reiches, 
die Herakleopolitenzeit (hier die Leitsätze des Totenglaubens auf den Särgen, 
Menschenwünsche), das Vordringen des Osiris in Oberdgypten, der Totenkult in 
den Provinzstädten des Mittleren Reiches, der Totenglauben in der Blütezeit des 
Mittleren Reiches, die Jenseitsführer.. An Einzelheiten vgl. bes. die Sitte des 
Lampenanzündens zum Schutze gegen die Dämonen: „In einem Zauber- 
spruch für das Abwehren des Apophis von der Barke des R&“ befehlen die Götter 
zum Schutze gegen den Empörer: „Zündet die Lampen in den Häusern an!“ Das 
ist zweifellos alter Volksglaube, bestimmt, die Dämonen fernzuhalten. Er hat sowohl 
in den Totendienst mit seiner Illumination der Gräber an den Festtagen Eingang 
gefunden, als in den Götterkult, wo im Tempel die Lampe brennt, am ausgepräg- 
testen bei der Nachtwache an der Bahre des Osiris, den man dadurch vor den 
Nachstellungen seines Feindes beschützen will. „Vater des Teti in der Dunkelheit, 
hole dir Teti an deine Seite, daß er dir die Lampe anzünde, daß er dich schütze“ 
betet ein Pyramidenspruch, und das übliche Totengebet des Neuen Reiches wünscht 
nächtliche Ruhe im Grab, „wo dir das Horusauge (die Lampe) angezündet wird, 
bis die Sonne über deiner Brust aufgeht“ (S. 295 f.; dazu noch S. 377f. [die 
‘ Lychnapsien] 378f. 400). Dann die Sitte der Milchspenden im Osiriskultus 
(S. 362. 369). Zum „Anzünden von Lampen“ s. Jb. 5 Nr. 238. 1158 
H. F. Lutz, Dicticulture and Brewing in the ancient Orient (Leipz. 1922). Geht 
nach den interessanten Untersuchungen über The Wines of the Ancient Orient, the 
Vinegard, the Vintage and the Making of Wine in the Ancient Orient sowie 3. über 
the Beer in the Ancient Orient, besonders auf die Verwendung von Wein und 
Bier im täglichen Leben und im Kult der altor. Völker ein. Namentlich im Akkad. 
wird das Bier im Kult verwendet, die Priester bekommen nach den Reformtexten 
des Uru-kagina (um 2900 v. Chr.) nach einer Begräbnisveranstaltung Bier gestiftet 
(S. 122 1f.). Gudea ordnet Wein und Bier als Opfergaben für Ningirsu an, s. S. 125 f.; | 
auch sonst werden solche Opfer erwähnt. Auch auf die Verwendung von Wein 
in der Bibel geht der Verf. ein. Gegenüber dem Satze, daß der Wein nicht war 
„allowed to be wissed on the altar of Jahweh as a drink-oflering“ (S. 133), möchte 
ich jedoch verweisen auf Hos. 9,4; Ezr. 6,9; 7,22: 1. Chro. 9,29; Bél und Drache | 
V. 3. 11; Gebet der Esther 3,28. Die Schrift ist eine willkommene Ergänzung zu | 


d 
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V. Zapletal, Der Wein in der Bibel (1920) und Ed. Busse, Der Wein im 
Kultus des Alten Testamentes (1922) |s. Jb. 1 Nr. 165 bzw. 3 Nr. 182]. 1159 


St. Langdon, An Incantation for Expelling Demons from a House (Zeitschr. 
f. Assyriol. u. verw. Gebiete N. F. II [1925] 209—214). Ein richtiges Ritual für den 
Beschwörungspriester. Interessant wegen der Anschauungen über den Dämon, wie 
er ev. das ganze Haus und seine Bewohner besetzt hält. Sodann wie ihm das Schreien 
gewisser Tiere zugeeignet wird (Vs. 9—12): 

„Sei es einer, der brüllt wie ein Ochs; oder der blökt wie ein Schaf, 
. Sei es einer, der blökt wie eine Ziege; oder der schreit wie ein Esel, 

Sei es einer, der heult wie ein Hund, 

Sei es einer, der quiekt wie ein Schwein.“ 
Bei der Beschwörung werden dann die einzelnen Götter zusammengerufen und 
besetzen einzelne Teile des Hauses. 1160 


Hans Ehelolf, Ein einhein.:scher und ein entlehnter Huldigungsterminus im 
Hethitischen (Studia Orientalia, Knut Tallquist zum 60. Geburtstag gew. |Helsingfors 
1925) 9—13). Untersuchung über den chetitischen Terminus haliiauar der eine 
religiöse Zeremonie bedeuten ınuß. Diese wird festgestellt als sich neigen, beugen, 
hocken, auf die Knie sinken, hinknien, entsprechend dem sum. gam, akkadisch kitmusu. 
Dabei kommt der Verfasser aber auf die nähere, ursprüngliche Bedeutung des in 
diesem Zusammenhang immer erwähnten Sukénu (Wurzel [S=) zu sprechen, das 
bisher immer einfach als „huldigen, sich demütigen, die Gottheit anbelen“ gefaßt 
wurde (s. Delitzsch, Ass. Handwörterb. S. 513). Das im Chetitischen bisweilen 
dabeistehende Sara = «in die Höhe, nach oben» schließt eine Übersetzung: ‚er 
fällt demütig nieder“ aus. Das Objekt der Huldigung ist unter anderem auch die 
«ina Same ellütiv (= „im glänzenden Himmel“) thronende Sonnengottheit. Tat- 
sächlich enthält denn auch im Sum. und Akk. das Ideogramm Süb für Sukenu 
den Begriff: „Mund und Hand“, also „die Hand küssen und sie dann 
gegen den (das) ausstrecken, dem man Verehrung bezeigen 
will“ [Richtiger wohl: Sich verneigen und dabei die Hand küssen zum 
Zeichen der Verehrung. Vgl. über den antiken Brauch O. Casel in der Rez. 
von Fr. J. Dölger, Sol salutis (* 1925), (Theol. Rev. 1927) und ähnlich H. Koch 
(Theol. Lit.-ztg. 1026, 344).| So steht es denn auch am Anfang einer komplizierten 
Zeremonie, wo das kitmusu (sich niederwerfen), luhhuSu (flüstern?) und laban appi 
„das Plattmachen der Nase“ (scil. Berühren des Bodens mit der Nase) mit genannt 
werden. Für das sum. Sub = Hand an den Mund, dann die Hand ausstrecken 
(anbeten) vgl. auch P. Dhorme, RB 1922 S. 193. Vgl. Hiob 31,27 vom Benehmen 
gegen Sonne und Mond: 

„Wenn mein Herz sich insgeheim betören ließ 

Und meine Hand sich zum Kuß an meinen Mund legte.“ 

1. Kö. 19, 18, worauf Ehelolf auch sonst verweist, dürfte sich es aber um ein wirk- 
liches Küssen des Ba‘alsbildes handeln. Vgl. Hos. 13,2. Später scheinen diese 
urspr. Termini einfach zu „huldigen, anbeten“ verblaßt zu sein. (161 


Hans Ehelolf, Wettlauf und szenisches Spiel im hettitischen Ritual (Sitzungs- 
bericht d. Preuß. Akad. der Wissensch., Phil.-hist. Kl. 1925, XXI). 2 interessante 
Texte für das Rituale im antiken Orient. Der 1. berichtet von einem im Frühjahr 
begangenen Fest, wo der König nach der Residenz hattuSaS zieht, auf dem Wege 
verschiedene Kulthandlungen vor einem „Opfersteine“ irgendwelcher Art vornimmt, 
dann einen anderen Stein erreicht und vor der Stadt die Proskynese vollzieht. So- 
dann berichtet der Text, daß, ehe der König den Wagen verläßt, die LUP! ME. SE. DI, 
eine Klasse von Palastbeamten, „laufen, rennen“, Daß es sich nicht um ein 
einfaches „herbeieilen“ handelt, beweist die Unterschrift der Tafel, welche das Ritual 
zusammenfaßt und darunter eben dieses „Rennen“ der ME.SE.DI ausdrücklich er- 
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wähnt, was deutlich zeigt, daß wir darin einen wesentlichen Bestandteil der Fest- 
handlung zu sehen haben. Vollends aber läßt der Kontext eine derartige farblose 
Auslegung nicht zu, denn er fährt fort: „... und wer (in diesem Wettlauf) der Sieger 
ist, der hält den Zaum (des königl. Wagens)“, „d. h. der wird Zaumbhalter“ 
(S.268). Der Zaumhalter wird auch im Assyrischen und im Ägyptischen erwähnt, 
ferner bei den Persern und schließlich auch im MA neben ,,TruchseB“, Marschall usw. 
mit dem Recht, dem Lehnsherrn den Steigbügel zu halten. — Ein solcher Kult- 
oyov, zu dem unser Text um 1200 die älteste Erwähnung bildet, ist im Rahmen des 
Kultes, und zwar eines Frühlingsfestes, auch sonst überliefert: So beim babyl. Neu- 
jahrsfestals „lismu“ —= Wettlauf bezeugt wenigstens für das 8. vorchr. Jh., dann 
die Wettläufe an dem am 25. IV. begangenen römischen Feste der Robigalia (Wis- 
sowa, Rel. ? 196; Pfister bei Pauly-Wissowa, RE) und die Wettläufe im germanischen 
Osterfest (Lange, Lat. Osterfeiern 97 f.; Grimm, DW unter Osterspiel usw.; s. noch 
Fries, Mitt. der Vorderas. Ges. XV, 2/4). — 

Der 2. Text, ebenfalls eine Ritualinschrift, schildert, nachdem vorher 
von dem „Füllen der Opfergefäße“ usw. die Rede gewesen ist, eine szenische 
Aufführung, deren Stoff offenbar geschichtlichen Kämpfen zwischen den 
Völkern Hatti und MaSa entnommen ist, in denen die Hethiter dank ihrer über- 
legenen Waffentechnik die Herren geblieben sind. Religiös ist dies nun so gewendet, 
daß sie durch den Beistand ihrer Gottheit den Sieg errungen haben; daher wird 
dann an ihrem Feste alljährlich in Form eines szenisschen Kampfspieles die 
Wiederholung dieses Ereignisses begangen, bei dem die Gottheit die ihr zufallende 
Kampfesbeute unter dem Symbol eines Gefangenen erhält (s. den Text a. a. QO. 
S. 270). E. hält diese Aufführung für Judi scaenici (aus dem 2. Jahrt. auf kleinas. 
Gebiet!), bei denen es sich, anders wie in Ag. bei den Osirisfeiern (Herodot II 63) 
und dem babyl. Neujahrsfest, nicht um mytholog. Stoff, sondern um eine histor. 
Begebenheit handelt, die erst sekundär zum Kultus in Beziehung gesetzt wurde. 
Also eine ganz eigenartige Erscheinung. 1162 


W. Schubart, Aus den Keilinschrifttafeln von Boghazköi (Gnomon 2 |1926) 
63) nimmt auf den 2. Text von Ebeling über das szenische Spiel bei einem 
Kultusfeste (s. oben) Bezug. Auch nach ihm „scheiden alle Vergleiche mit szenischen 
Spielen religiösen Inhalts, von den Osiris-Mysterien bis zu den Passions- und 
Weihnachtsspielen aus; ich weiß nichts, was man diesem weltlich-geschichtlichen 
Spiel innerhalb einer hl. Handlung an die Seite stellen könnte“ (a. a. O. S. 63). {168 


Fr. Lammert, Geschichte, Spiel und hl. Handlung (ebda 366 f.). Erinnert gegen- 
über W. Schubart (s. Nr. 163) an Scheinkämpfe der Nahuastämme in Mexiko. 
zumal der Azteken, zur Erlangung von Gefangenen zur Opferung. Auf griech. Boden 
erscheint die dramat. Darstellung, ta do@ueva, der Eroberung der Insel Salamis ver- 
gleichbar, auf die sich Plutarch, Solon c. 9 bezieht, wie sie sich nahe dem von 
Solon errichteten Heiligtum des Enyalios zur Erinnerung an das geschichtl. Ereignis 
vollzog. Ja nach L. ist das Festspiel sogar bildlich überliefert. Auf einer aus Vulei 
stammenden Vase des Hieron, also ein halbes Jahrtausend vor Plutarch und dem 
Geschehnis noch näher, sehen wir, ganz entsprechend der Schilderung des Spieles 
bei Plutarch, die heraneilenden, festlich gekleideten Athener unter Führung eines 
Kriegers, der schon den Felsen ersteigt. Daneben lodert die Opferflamme auf dem 
Altar. Siehe E. Petersen, Ein auf die Eroberung von Salamis bezügliches Vasen- 
bild (JdI 32 [1917] 137—145). Auch hier wird das Vasenbild mit der Plutarchstelle in 
Verbindung gebracht. 164 


A. Rusch, Ein Osirisritual in den Pyramidentexten (Zschr. f. ag. Sprache u. 
Altertumsk. 60 [1925] 16—39). Ein religions- und liturgiegeschichtlich hoch- 
interessantes Ritual. Es handelt sich um das Tempel- und Festritual, das die Wieder- 
belebung und Erhöhung des Osiris herbeifiihren sollte. Einmal sind die Texte immer 
in Litaneiform abgefaßt. Sodann geht klar hervor, daß das Ritual nur 
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Begleittext zu Handlungen war „Wie diese Handlungen waren, zeigt 
uns zum Glück der Anfang von F (636 a) mit voller Deutlichkeit: Horus ist das, 
wasin deiner Umarmungist. Also wurde dem Bilde des liegenden Osiris 
eine Figur des Horus in die Arme gelegt, und dazu wurde die Litanei vorgetragen. 
Wenn wir dann noch bei der Handlung der Mundöffnung in dem Libro dei funerali 
T 61, wo unsere Litanei wiederkehrt, die Figur (twt) des Toten angeredet finden, 
so müssen wir den Schluß ziehen, daß überall, oder doch zumeist, derartige Hand- 
lungen vorauszusetzen sind, neben denen die Litaneien hergingen. So muß denn 
wirklich im Osiriskult eine Sethfigur unter den liegenden Osiris gebracht sein; das 
Schlachten der Feinde durch Thoth oder Horus, das Bringen der Götter muß wirk- 
lich ausgeführt sein. Bei dem ‘Opfertiertext’ ist wirklich ein in drei Stücke ge- 
schnittenes Opfertier, das Seth darstellte, dargebracht worden. Auch die Begattung 
der Isis durch den toten Osiris ist kultisch dargestellt worden; ebenso haben die 
Litaneien der Augen- und Mundöflnung, der Gliedervereinigung, der Reinigung, der 
Grablegung (Nuttexte) usf. eine tatsächliche Handlung zum Hintergrund. Auch das 
Aufrichten des Osiris, das Königwerden (durch Überreichung des Horusauges, durch | 
das Darbringen der Götter, durch die Anerkennung des Osiris), all dies werden wir | 
nun nicht mehr als farblose literarische Gebilde betrachten, sondern hinter ihnen 

die Kulthandlungen selbst sehen ... Schon im Alten Reich, schon zur Zeit der 

5. Dynastie sind im Kulte des Osiris an den Festtagen Handlungen vollzogen worden, 

die auch ich "Mysterien nennen würde, wenn ihr Zweck der wäre, auch dem Zu- 
schauer etwas zu vermitteln; so aber dienen sie ja nur dem Gotle selbst, den 
lebendig zu machen, zu rächen und zu erhöhen den Zweck des Kultus bildet“ 
(Rusch S. 39). Damit dürfte die Frage nach den angebl „Osiris- 
mysterien“ noch weiter geklärt sein Es sind kultische 
Handlungen (Riten), aber nicht Mysterien, denen die Vermittlung des 
im Ritus Vollzogenen wesentlich ist (s. auch im Vorausgehenden die Szen. 


Spiele!). 165 
L. H. Vincent O.P., Les fouilles américaines de Beisan (Rev. bibl. 35 |1926)] 


| 124—126). Die Annahme der Taube als Vogel der Göttin IStar 
is. Jb. 5 Nr. 221} hat eine überraschende Bestätigung durch die Ausgrabungen 
erfahren. Bei den Ausgrabungen in Beisan haben sich eine Reihe von Ton- 
häuschen gefunden, bisweilen aus 2 Stockwerken: im untern ein Fenster auf 
jeder Seite, vom Boden windet sich eine Schlange zum oberen Stockwerk empor, 
das 2 Fenster und 2 Türen enthält. In den Fenstern sitzen Vögel |«avec des 
colombes aux fenétres»|; in jeder Tür steht eine weibliche Gottheit, die Vögel 
in beiden Händen hält, wahrscheinlich wieder Tauben. Die Göttin ist Astarte: 
«gestes, attitudes, cortége suggerent sa nature et M. Rowe (Leiter der Ausgr.| mhésite 
pas A reconnaitre les répliques frustes de la déesse méme qu’on vénérait en ce 
sanctuaire: VAstarlé syrienne» (p. 125). Also die Taube im Tempel der 
Astarte! |Siehe auch den Bericht über die Ausgr. in Besan von Alan Rowe in 
den „Londoner Times“ vom 17. und 19. XI. 1925.) (166 
Hugo Grefimann, Die Ausgrabungen in Besan (Zschr. f. Altt. Wiss. N.F. 3 
11926] 71—75). Bespricht ebenso wie H. Vincent bes. die zweistöckigen Ton- 
häuschen mit der Göttin unter den beiden Türen sowie den daran befindlichen 
Vögeln, „wahrscheinlich Tauben und Enten“ (Abb. in den Illustrated London News 
26. XI. 1925). Sie waren schon durch die Grabungen in Assur aus den archaischen 
Istartempeln bekannt; vgl. Andrae, Die Arch. Istartempel S.36 Abb.5; Meißner, 
| Babyl. u. Ass. II Taf. — Abb. 22. „Daß die Tonhäuser als Altäre gedient haben, 
kann man heute nicht mehr bestreiten. Fragen kann man nur, wie weit sie den 
(ursprünglichen?) Tempel der Göttin nachbildeten, der nistenden Tauben (Ps. 84, 4), 
wie weit sie geradezu als Taubenhäuser bezeichnet werden können (Arch. f. 

| Religionsw. XX 355 f.). Jedenfalls ist die Taubengöttin von Besan das bisher fehlende 
| Bindeglied zwischen der archaischen „Ischtar“ von Assur und der ,,Atargatis“ von 
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Hieropolis oder der Taube des „heiligen Geistes“ in der Sage (!) von der Taufe 
Jesu (ib. 117.) (Greßmann S. 75). — Weiterhin bespricht Gr. noch einen 
neugefundenen hohlen Gefäßring, auf den neben Tierköpfen kleine Krüge auf- 
gesetzt sind. Diese sind unten durchbohrt und stehen so mit dem kreisrunden Hohl- 
raum in Verbindung. Die Ausgräber nannten sie „Blumenhalter“. Genau dasselbe 
Gefäß wurde auch bei den deutschen Ausgrabungen in Megiddo gefunden (Bd. 1 
S. 137 Abb. 204). Dieser aber fügt noch eine wichtige Einzelheit hinzu. Auf einer 
kreisförmigen Röhre sind Tiergestalten, Granatäpfel, Krüglein und Näpfe aufgestellt, 
die zum Teil mit dem Hohlring durch eine Öffnung verbunden sind. „Der Granat- 
apfel aber heißt hebr. «rimmön». Rimmön ist aber zugleich der Name des Gottes 
von Megiddo, dessen Tod und Auferstehung uns Sach 12,11 ausdrücklich bezeugt 
ist“ (S. 75). Gr. hält diese Gefäße für sog. „Adonisgärten“, indem diese 
Gefäßringe bei den (öffentlichen) „Adonismysterien“ mit Wasser gefüllt 
wurden, in die kleinen Krüge Zweige gesteckt und dann bei einer feierlichen 
Prozession das Ganze auf dem Haupte getragen wurde als „lebendiger Kranz 
Gottes“, wie es in der ersten Ode Salomos heißt. Eine genau entsprechende Dar- 
stellung kennen wir aus den eleus. Mysterien auf dem Pinax der Niinnion (vgl. 
Pauly-Wiss., RE s. v. Kernos). Und „Rimmon war also der ‚Adonis‘ von Megiddo, 
bei dessen Mysterien der dort gefundene Gefäßring als eine Art von ,Adonisgarten‘ 
verwendet wurde. Rimmon hieß wahrscheinlich auch der Gott von Besan, wenig- 
stens zeitweise, da er ja auch in Damaskus und sonst im Ostjordanlande unter 
demselben Namen verehrt wurde. So isi dieser Fund aus B&san besonders wertvoll, 
nicht nur wegen seines hohen Alters (um 1300 v. Chr.), sondern auch, weil er uns 
zum ersten Male etwas tiefer in die Zusammenhänge der eleus. Mysterien mit älteren 
semitischen Adonis-Mysterien hineinblicken läßt“ (Gr. a. a. O. S. 75; vgl. auch dessen 
Artikel Adonisgärten, Altsemit. Pflanzen-Mysterien im Unterhaltungsblatt der Voss. 
Zeitung vom 10. IV. 1926). 167 

L. Dürr, Neues Material zur 4. Ekloge Vergils (Theol. u. Gl. 18 |1926]) 367—374). 
Enthält eine eingehende Besprechung des Buches von W. Weber, Der Prophet und 
sein Gott. Eine Studie zur vierten Ekloge Vergils (1925). Nimmt besonders Stellung 
gegen die Ableitung aller Gedankenreihen aus dem Antiken Orient. „In Wirklichkeit 
haben wir keine einzige Weissagung auf irgendeinen Retterkönig der Zukunft in 
den angeführten ägyptischen und akkadischen Kulturkreisen. Nirgends findet sich 
eine eschatolog. Heilandsgestalt, die irgendwie religiöse Bedeutung gehabt: hätte... 
Die Rettererwartung ist nachweislich israelit. Sondergut“ (S. 372). Wir müssen 
vielmehr die Möglichkeit betonen, daß Israel in diesen Ideen befruchtend auf die 
hellenist. Gedankenkreise eingewirkt hat. Auch die Sybille ist jüdisch überarbeitet. 
Die einzelnen Texte sind genau zeitlich zu fixieren, Hier zeigt sich 
das AT immer als das frühere! ,,Hellenismus ist wesentlich Bekanntwerden und 
Durchdrungenwerden mit orientalischen Religionsvorstellungen, und hier wird auch 
das Judentum nicht ohne Einfluß geblieben sein, wie R. Kittel mit Recht betont 
hat“ (S. 373). Vgl. auch die ausführliche Besprechung des Weberschen Buches von 
Odo Casel, Bayr. Blätter für das Gymnasialwesen 61 [1925] 278—281 und 
Jb. 5 Nr. 198. [168 


Beziehungen zum israelitisch-jüdischen Kult. 
Von Lor. Dürr. 


Auch im neuen Berichtsjahre haben sich die Urteile über die Notwendig: 
keitdes Kultus und den Charakter der altt. Religion als Kultus- 
religion schon in alter Zeit |s. Jb. 5 S. 220f.] wesentlich zu dessen 
Gunsten verschoben. Siehe Joh. Hempel, Die israelit. Anschauungen von | 
Segen und Fluch (Zschr. d. deutsch. Morgenl. Ges. N. F. 4 [1925] 99). „Das Alter | 
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der Auffassung des Verhältnisses Israels zu Jahwe als «Bund» wird anerkannt, ja 
sogar, daß diese Auffassung die älteste gewesen ist“ (S. 99). Ebenda heißt es 
dann Anm. 1: „Der «eine kultlose Religion stiftende Moses» ist und bleibt ein 
Produkt moderner Gelehrsamkeit, die prophetisch-reformatorische Polemik und 
geschichtliche Urkunde miteinander verwechselt. Stiftet Moses die israelitische 
Religion, wie ich allerdings mit Mow(inckel) annehme, so bedarf es der Ausdrucks- 
formen für das Verhältnis von Gott und Volk, Ausdrucksformen, die außerhalb des 
Rahmens naturhaften Gewordenseins liegen.“ Ebenso sagt R. Kittel in seinem 
neuesten Buche Gestalten und Gedanken in Israel (Leipz. 1926) 330f.: „Von dem 
Tage an, da Mose den Entschluß gefaßt hatte, die aus Ägypten geführten Stämme 
Israels nicht wieder dorthin zurückzubringen, muß er darüber nachgedacht haben, 
was nun hier in der Wüste und...spater in Kanaan...aus ihnen werden solle. 
Und er muß gewisse Maßregeln getroffen haben, seinen Gedanken, die er dabei 
gewonnen hatte, Nachdruck zu verleihen... Wollte man jene Umstellung nicht 
dem Zufall überlassen, so gab es nur den Weg der Ordnung der Verhältnisse durch | 
Gesetzesbestimmung. Es mußte sowohl das äußere Leben als der Kultus 
gesetzlich geregelt werden (!). Es ist eine heute von manchen Gelehrten vertretene | 
Auffassung, als hätte Mose eine kultusfreie Religion vertreten. Man meint, der 
geistige Charakter seiner Religionsstiftung hätte darunter gelitten, hatte er den 
Kultus in sie aufnehmen wollen. Eine solche Auffassung mag durchaus modern, 
auch durchaus fortschrittlich gedacht sein. Aber sie ist von aller historischen 
Denkweise verlassen... Ich halte es für eine ganz grobe Verkennung Moses und 
seiner Religion, ihnen die Ablehnung des Kultus zuzutrauen.“ S. 333 fügt er hinzu: 
„Daß Mose die Grundlinien zog und damit die Normen für das religiös-kultische 
wie das soziale und rechtliche Leben Israels, steht fest.“ [169 


W. Newack, Schabbat (Sabbat) (Die Mischna, Text, Übers. u. ausführl. Erkl. 

1. Traktat. Schabbat. Gießen 1924). Dem im hebr. Urtext und Übers. gegebenen 
Wortlaut mit einer ausführlichen Erklärung der einzelnen Partien geht eine längere 
Einleitung über Name und Stellung des Traktates in der Mischna, Inhalt und 
Komposition und besonders über die Geschichte des Sabbats voraus (letztere 
S. 8—24). N. geht davon aus, daß die vorexil. Quellen zwar «haSSabbath» als | 
Ruhetag kennen, daß sie aber keinen sicheren Beweis dafür enthielten, daß eben 
«haSSabbath» der am siebenten Wochentag gefeierte Ruhetag sei. Die ursprüngliche 
Idee desselben entstamme vielmehr der Beziehung zum Monde, und zwar sei sie 
neben dem „Neumond“ die Feier des Vollmondes (Theorie von Zim- 
mern, Meinhold u. a.. Auch diese sei aber nicht auf dem Boden des 
Jahwismus erwachsen, sondern erst in Kanaan durch Einflüsse von außen her 

| entstanden (S. 14). Mit der antiastralen Tendenz seit dem Schlusse des 7. Jh. hänge 
dann wahrscheinlich die Loslösung der Woche von den Mondphasen zusammen, 
und so sei dann nach Verschwinden der Vollmondsfeier der Name Sabbath auf 


den seit langer Zeit durch Arbeitsruhe gefeierten letzten Tag der Woche über- 
gegangen. Zeitlich diesen Wandel zu fixieren sei nicht möglich (!). Es folgt dann 
der weitere Ausbau der Sabbatidee und -feier nach dem Exil bis zu den ins einzelne 
gehenden Inschriften eben unseres Traktates. Für spätere Entwicklungen im 
Christentum ist hervorzuheben in dem Buche der Jubiläen d. i. in der vorletzten 
aus vorchristl. Zeit stammenden Sabbatordnung: c. 50,3 das Verbot des ehelichen 
Umgangs am Sabbat und 50, 12 das Verbot des Fastens (s. S. 19f.). (170 


Max Lohr, Das Ritual von Lev. 16. Untersuchungen zum Hexateuchproblem Ill 
(Schriften der Königsb. Gel.-Ges. Geisteswiss. Klasse, 2. Jahr, H. 1. 1925). Es handelt 
sich um den altt. Versöhnungstag. L. kommt auf Grund eingehender kritischer Be- 
handiung des Textes im allgemeinen zu demselben Resultate wie Abt Landers. 
dorfer O.S.B. Studien zum bibl. Versöhnungstag (s. Jb. 5 Nr. 234). V. 2—10. 
21. 23. 24. 26 scheint das Ritual für die Entsühnung des Zeltes zu sein. Entsühnung 


| 
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des Priesters, des Heiligtums und der Gemeinde. ,.An diesem Ritus ist so ziemlich 
alles durch seinen altertümlichen Charakter bedeutsam“ (S. 10). „Eine schriftliche 
Aufzeichnung dieses alten Ritus in sehr alter Zeit hindert nach dem, was wir heute 
über den Gebrauch der Schrift im alten Orient wissen, nichts“ (S. 11). Mit V. 11b. 
I4a. 15a. 16. 17 a. 18. 19 kommt etwas wesentlich Neues hinzu: eine Blutsprengung 
auf Altar und Lade. Dieses Blutritual und seine schriftliche Fixierung dürfte bis 
in die davidisch-salomonische Zeit zurückgehen (S. 12). Dann endlich die weitere 
Ausbildung des Tages zum allgemeinen Fast- und Bußtag, welchen Charakter 
er vorher nicht gehabt hatte (V. 29 fl.) seit Ezra. Die Berührungen mit babyl. Kult- 
gebrauchen (s. ebenf. Jb. 5 Nr. 234) wird auf gemeinsame altoriental. Einstellung 
zurückgeführt: „Lev. 16 liegt ein Sühneritus vor. Sühneriten und -opfer sind bei 
der beherrschenden Stellung der rituellen Reinheit im antiken Kult unentbehrlich. 
So alt der Gesichtspunkt ritueller Reinheit ist, so alt ist auch das Streben, diese im 
Falle der Verletzung wiederherzustellen, eben durch Sühnemittel, wie Waschungen, 
Opfer u. dgl. Im babyl. Kult kennen wir sie demgemäß seit alters, sollten sie im 
israel. Kult gänzlich gefehlt haben? Nicht nur aus literarkritischen Gründen ..., 
sondern auch aus religionsgesch. Überlegungen, wie sie oben angestellt sind, müssen 
wir folgern, daß Lev. 4 u. 5 vorexilisch sind. Wahrscheinlich stellt dieser Komplex 
die Sündopferpraxis des salomon. Tempels dar, und geht diese in eine noch weit 
ältere Zeit bis in die Anfänge des Jahwekultus zurück. Lev. 16, das inhaltlich zur 
gleichen Materie gehört, enthält, wie gezeigt, sehr alte, jedenfalls vorexilische Ele- 
mente“ (S. 17 f.). Gerade diese Gedanken sind für die allgemeine Versöhnungs- und 
Sühnepraxis sehr wertvoll. (1171 
Abt S. Landersdorfer O.S. B., Das Priesterkönigtum von Salem (Journ. of the 
Society of Orient. Res. 9 (1926) 203—216). „Nicht Jerusalem, sondern Sichem 
war die Stadt des Priesterkönigs Melchisedech. Jerusalems An- 
spruch beruht nur auf dem Namen, den es in älterer Zeit geführt haben soll, sowie 
auf der Überlieferung. Diese kann keinesfalls von ausschlaggebender Bedeutung 
sein, denn es liegt der Verdacht nahe, daß sie ihre Entstehung dem frommen 
Wunsche verdankt, die in Gen. 14 geschilderte Szene nach der heiligen Stadt zu 
verlegen“ (S. 207). Abraham hat mit dieser Stadt (scil. Jerusalem) niemals etwas 
zu tun gehabt. Erst die spätere Tradition brachte Jerusalem mit Melchisedech 
in Verbindung. „Die Entstehung dieser Überlieferung ist vielleicht von David 
selbst veranlaßt worden durch die unter ihm erfolgte Übertragung der Rechte des | 
Priesterkönigtums des alten Sichem auf seine neue Hauptstadt, ein Vorgang, dessen 
authentische Beurkundung uns... in Ps. 110 vorliegt“ (S. 208). Sichem bzw. das 
nationale Heiligtum bei Sichem galt ohne Zweifel als Krönungsort der israelit. 
Könige. David wich aus verschiedenen Gründen davon ab. Diese Ablehnung Sichems 
mußte legitimiert werden. Sie geschah durch Übertragung des Priesterkönigtums 
Melchisedechs auf die neue Hauptstadt mit dem neuen Heiligtum mittels Orakel- 
spruch, der uns in Ps. 110,3 noch vorliegt. „Daß es sich bei dem Spruch um ein 
Orakel handelt, geht aus dem Terminus pox: hervor. Der Empfänger desselben, 1378 
kann nur der König sein“ (S. 215). „An dem Ausdruck py5 wird sich niemand 
stoßen, der die Ausdrucksweise des Orientalen kennt. Der messianische Charakter 
des Psalmes erleidet dadurch eine leichte Umbiegung, allein keineswegs zum Nach- 
teil seiner Stellung in der Offenbarungsgeschichte.“ Denn diesen Charakter trägt der 
Psalm so unverkennbar an der Stirne, daß er durch keine Deutung verwischt werden 
kann (S. 215). — Mit Recht weist L. zur Erklärung des Gottkönigtums darauf hin, 
„daß auch die Könige von Israel und Juda von allem Anfang an die einem orienta- 
lischen Herrscher von selbst zustehenden Rechte in Anspruch genommen und ge- 
legentlich auch ausgeübt haben, wenn sie auch den regelmäßigen Opferdienst der 
Priesterschaft überlassen haben.“ ‚Die beigebrachten Belege zeigen das zur Genüge“ 
(S. 212 f.). Anders H. Kaupel, Die Stellung des Königs im alttestamentlichen 
Kultus (Theol. u. Gl. 18 [1926] 106—116). Nach ihm halten sie zwar großen Einfluß 
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auf den Kultus, aber sie nahmen keine direkten Kulthandlungen vor. Die Quellen 
sagen anders! [172 

George Buchanan Gray, Sacrifice in the OT (Oxford 1925). Dieses Buch war 
dem Ref. leider nicht zugänglich. S. die Bespr. von H. Gre ® mann, Zschr. f. altt. 
Wiss. N. F. 3 (1926) 77—79. Nach diesem ist es ein Gegenstück zu René 
Dussaud, Les origines Cananéennes du sacrifice Israélite (Paris 1921). Es gipfelt | 
vor allem in dem Nachweis, daß auch in Israel das Opfer gegenüber der bisherigen 
Auffassung vom Opfer als Akt der Kommunion von der ältesten bis in die 
jüngste Zeit als Gabe aufgefaßt wurde. Der zusammenfassende Begriff war ur- 
sprünglich „mincha“, die Gabe, das etwa seit dem 6. Jh. durch das aram. korban 
ersetzt wurde, das auch nichts anderes als „Gabe‘ bedeutet. Auch der Gedanke der 
Sühne wird wieder für die ältere Zeit nachgewiesen, wenn er auch nicht die 
Regel beim Opfer gewesen ist (s. Jb. 5 Nr. 217). Es folgen dann noch Kapitel über 
den Altar, auch den Altar im Himmel (s. Jb. 5 Nr. 217), sowie über Priestertum 
und Feste, bes. das Passafest. (173 

Dazu berichtet ein anderer Referent: 

G. Buchanan Gray lehnt Robertson Smiths Theorie ab, der im 
Opfer nicht eine der Gottheit dargebrachte Gabe sieht, sondern eine Art Kommunion, 
indem die Gottheit und ihre Verehrer durch den Genuß des Fleisches und Blutes 
eines geheiligten Opfertieres sich vereinigen, und sucht die Ansicht zu begründen, 
daß das Opfer ursprünglich eine Gabe an die Gottheit ist. Insbesondere handelt er 
vom Passaopfer; dem Blute des Osterlammes wird keine reinigende Kraft zuge- 
schrieben. In der Hl. Schrift findet sich auch keine Andeutung, daß im N.T. Brot 
und Wein an die Stelle des Osterlammes getreten seien; gerade zwei nicht zum 
Opfer gehörende Elemente des Passamahles werden in der christl Eucharistie ver- 
wertet. Aus dem N.T. geht hervor, daß in der ältesten christl. Zeit zwei Ideen vor- 
herrschten, die sich gegenseitig ausschließen: 1. das letzte Abendmahl des Herrn 
galt als Passamahl; 2. Christus starb gerade zur Zeit, da die Osterlämmer geschlachtet 
wurden. — Es wird schwer sein, die Richtigkeit dieser Behauptung zu beweisen. 

H. H. [174 

Über Grays Ansichten äußert sich L. Finkelstein, Jewish sacrifices and | 
festivals (The Jewish Quarterly Review 17 |1926) 87—91). Nach Gray läßt sich die 
jüdische Ansicht, daß Gott am Neujahrstage die Welt richte, nicht vor 200 n. Chr. 
nachweisen; Finkelstein findet (dieselbe bereits im Buch der Jubiläen (6, 23) aus- 
gedrückt; auch aus der rabbinischen Literatur lassen sich Stellen für den Glauben 
| anführen, daß Gott nur zu bestimmten Zeiten richte. Dieser Gesichtspunkt, den die 
jüd. Liturgie festhielt, wurde bereits im 2. Jh. n. Chr. bekämpft. Was den Ursprung 
des Versöhnungstages betrifft, hält sich Gray an das Buch der Jubiläen, demzufolge 
der Versöhnungstag der Tag ist, an welchem dem Patriarchen Jakob gemeldet wurde, 
daß sein Sohn Joseph getötet worden sei; Finkelstein beruft sich dagegen auf den 
Seder Olam, nach welchem Moses am 10. Tischri zum 2. Male Gesetzestafeln 
vom Berge Sinai brachte zum Zeichen, daß Gott mit seinem Volke versöhnt sei. 
Das Lichteranzünden am Chanukafest stammt aus Babylonien, bei den dortigen 
Juden galt es als striktes Gebot, was in Palästina nicht der Fall war. In Babylonien 
erhielt diese Zeremonie Bedeutung als Reaktion gegen die Feueranbeter und wurde 
als ein Zeichen von Glaubensmut angesehen. Die Sabbatlichter entsprechen der 
pharisäischen Anschauung, daß der Sabbat ein Tag der Freude sei, während er für 
die Sadduzäer bloß ein Tag vollkommener Ruhe war. H. H. [175 


H. Gunkel, Die Psalmen übersetzt und erklärt (Gött. Handkomm. z. A. T., hg. 
von W. Nowack, II. Abt. 2. Bd 4. Aufl). Soeben wurde die Neuauflage des 
vielbeachteten Gunkelschen Psalmenkommentars abgeschlossen (Vandenhoek u. 
Ruprecht, Göttingen). G. ist bekanntlich Urheber der Gattungsforschung im A.T. 
Wir werden im Jb. 7 ausführlicher darauf zurückkommen. [176 
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EK. König, Die Psalmen eingeleitet, übersetzt und erklärt (Gütersloh 1926). [Ein 
Exemplar ist trotz Verlangen der Schriftleitung nicht zugegangen.| 1177 


J. Cales, Le psautier d’Asaph (Rech. de sc. relig. 15 |1925] 420—438). Les 
psaumes d’Asaph (ebda 523—530, 16 [1926) 29—40, 142—148, 286—304, 513—519). 
Vgl. Jb. 4 Nr. 138. Ebenso werden hier Ps. 51, 73—78, 81 behandelt. O. C. |178 


A. Posner, Die Psalmen, das Religionsbuch der Menschheit (Berl. 1925). Ist 
lediglich eine ethisch-ästhelische Würdigung des Psalmenbuches. „Daher unter- 
bleibt jede Studie über die Entstehung, die Verfasser, den histor. Hintergrund des 
einzelnen Psalmes; die Kleinarbeit-Forschung soll den großen Wurf des herrlich- 
lyrischen Psalmenbuches weder hemmen noch beschweren“ (Vorwort). Es werden 
behandelt: Die Sehnsucht nach dem Göttlichen, Die Eigenschaften Gottes (Gerechtig- 
keit, Liebe und Güte, Allmacht und Allwissenheit), Gottvertrauen, Hoffnung, Schutz 
und Hilfe, Ehrfurcht vor dem Göttlichen und die Opfer. Dann die Charaktere der 
Menschen (der „Ungute“ und der „Gute“ und deren Gegenüberstellung; Tugend- und 
Lasterkatalog) und als Anhang die Psalmen über Zion und Jerusalem sowie über 
das Glück der Gottlosen. Jedenfalls ist das Büchlein selbst tief den Psalmen nach- 
empfunden und geeignet, in das an religiösen und ethischen Perlen so reiche 
Psalmenbuch einzuführen und die ewigen Schätze bergen zu helfen. 1179 


H. H. Gowen, The Egyptian Hallel (Anglican Theological Review 9 [1926] 
21—41). Übersetzung und kurze Erklärung der Psalmen 111—117 (Vulg. 110—116), 
die von den Juden beim Passamahl, am Neumondfest und am Tempelweihfest ge- 
sungen wurden und für uns von besonderer Bedeutung sind, weil Christus sich ihrer 
beim letzten Abendmahl bediente. Der Ausruf Annäh, der in Ps. 116 (Vulg. 114— 
115) zweimal wiederkehrt, ist ein Weheruf, der einer alten babylon. Liturgie ent- 
lehnt sein mag. H. H. [180 


Gottfr. Quell, Das kultische Problem der Psalmen. Versuch einer Deutung 
des religiösen Erlebens in der Psalmendichtung Israels (Beiträge z. Wiss. v. A.T., 
N. F. H. 11. Berlin-Stuttg.-Leipz. 1926). Gegenstand des Buches ist das religiöse 
Erleben, das die Psalmen als religiöse Urkunden zum Ausdruck bringen, in seinem 
Verhältnis zum kultischen Leben (S. 16), anders gewendet: „In welchem 
Sinn und bis zu welchem Grad steht die psalmistische Frömmig- 
keit in Abhängigkeit vom kultischen Leben, und inwieweit läßt 
sie sich jenem gegenüber als eine selbständige Erscheinung erkennen?“ (S. 18). 
Bedeutet vor allem für die Psalmen die kultische Bindung eine Bereicherung oder 
Steigerung der Frömmigkeit, und andererseits, wie hoch ging der befruchtende Ein- 
fluß individueller Bekenntnisse auf den Kultus der Gesamtheit? Dabei ergibt sich, 
um das vorwegzunehmen, „daß die Einwirkung des kultischen Gedankenkreises eine 
sehr bedeutende ist“ (S. 17). Überall schlägt die Einstellung auf den Kultus bei 
den Verfassern hindurch, abgesehen selbst von den eigens für den Kultus verfaßten 
Liedern. „Muß doch der Ursprung der Psalmendichtung, die wir im Alten Testament 
und bei anderen morgenländischen Völkern mannigfach verzweigt finden, im Kultus 
gesucht werden“ (S. 12). „Der Psalter trägt vorwiegend kultischen Charakter“ 
(S. 6). Deswegen ist auch die oben angedeutete religiöse Seite des kultischen Pro- 
blems von besonderer Bedeutung. „Es soll vor allem das herausgearbeitet und 
sichergestellt werden, was sich für die Frömmigkeit im besonderen ergibt, am Ge- 
danken des Kultus gemessen“ (S. 16). 

Zu diesem Zweck folgt zuerst eine Untersuchung über die Begriffe 
„Frömmigkeit und Kultus“ (S. 18fl.). Erstere definiert er als „eine kon- 
krete, bewußte Seelenhaltung, d. h. als ein aktives, sei es geistiges, sei es materielles 
Verhalten des Menschen, Auswirkung und Ausstrahlung einer erlebten Wirklichkeit 
in unendlich mannigfaltiger Art“ (S. 24). „Als fromm stellt sich dar, wer aus der 
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Kraft des Heiligen lebt, wer es aus persönlicher, selbständiger Erfahrung kennt und 
durch diese Erfahrung seine Lebensführung irgendwie bestimmen läßt.“ „Ein 
frommer Mensch heißt gemeinhin nur der, welcher der Erfahrung des Heiligen 
hinreichend Einfluß auf seine Lebenshaltung verstattet, so daß man unter Umständen 
an ihm sehen kann, daß ein Heiliges über ihn Gewalt hat“ (S. 25). Das Wesen 
des Kultus sodann sieht er in 4 Merkmalen gegeben: Einmal die Sinnfällig- 
keit: „Sinnfälliger Niederschlag ist für den Kultus wesentlich, für die Frömmig- 
keit nicht“ (S. 35). Sodann „Ursprung aus dem religiösen Erleben“ 
mit der Bestimmung, frommem Erleben Ausdruck zu leihen: „Sie sind irdische 
GefaBe für das übersinnliche Gut der Religion als des Besitzes des Unbedingten“ 
(S. 35). Als drittes Moment kommt hinzu gesellschaftliche Grund- 
lage: „Kultus ist eine Erscheinung des sozialen Lebens, nicht des individuellen. 
Ein einzelner Frommer konstituiert keinen Kultus, sondern nur die Gemeinde ist 
kultisches Subjekt“ (S. 38). „Endlich ist bestimmend die Organisation, sich 
äußernd durch 2 Institutionen: Priestertum und Liturgie“ („Organisation 
der Riten“ S. 43). Demnach ist Kultus „die materiale Ausdrucksform 
und die soziale Organisation des frommen Erlebens“ (S. 44). 
Die Berührung des Menschen mit dem Heiligen erfolgt im Kultus in wesentlich 
verschiedener Weise als auf dem Weg der kultlosen Frömmigkeit. Das wird daran 
erkannt, daß die Verbindung erstrebt wird unter dm Vollzug von Riten und 
im Bewußtsein der Zugehörigkeit zur organisierten Kultgemeinschaft. Dabei gibt 
es nun 2 Möglichkeiten in der Begegnung mit dem Heiligen, die sich in der Be- 
antwortung der Frage trennen: Wer hat letzthin die Führung beim Kultus, der 
Mensch oder Gott? Im ersteren Falle, wo kultisches Tun des Menschen das rel. 
Erleben entscheidend beeinflußt, ist es sakrifiziell, im anderen Falle, welcher 
den Kultus unter dem Befehl der Gottheit weiß, sakramental (S. 46). Der 
israelitische Kult nun ist entsprechend der Eigenart des geschichtlichen Offen- 
barungsgottes offiziell als sakramental, gottgewirkt verstanden worden 
(S. 53). „Die Zeugnisse, daß ein Israelit seinem Gotte Jahwe gegenüber das Bewußt- 
sein einer sakrifiziellen Wirkung der kult. Handlung aufgebracht habe, sind außer- 
ordentlich selten und für das Gesamtbild nur wenig bedeutend“ (S. 52). Einige 
wenige Gebräuche werden angeführt (S. 54 ff.). Auf Grund dieser Analyse erfolgt 
nun eine Untersuchung nach der beiderseitigen Einwirkung. Dabei können 3 Mög- 
lichkeiten eintreten: Die religiöse Empfindung ergeht frei ohne kultische Vermitt- 
lung. Und das ist nach der ganzen Einstellung das Ideal. Oder die kult. Bindung 
| ist eine der frommen Empfindung angemessene und ihre Wirkung fördernde, oder 
drittens der Kultus läuft leer, ohne wesentliche religiöse Kraft; die außerkultischen 
Motive sind ohne Bedeutung oder nicht vorhanden. 

So gestaltet sich das Ganze, wie ersichtlich, überhaupt zum Problem von 
Kultus und Frömmigkeit, bzw. zur Frage nach dem religiösen Wert des 
Kultus. Dabei steht der Verf. offensichtlich dieser Seite des Kultus weniger 
sympathisch gegenüber (vgl. S. 63: daß „überhaupt jede kultische Bindung 
der Frömmigkeit einen Verzicht bedeute“), wenn er auch andererseits dessen religiös 
förderndes Wirken wieder anerkennt (S. 39. 61). Gewiß, „Kultus kann bloßer 
Brauch sein, echter Religiosität fremd, ohne daß man dies wahrnimmt“, „weil ihm 
das Beharrungsvermögen der Sitte zu seiner Erhaltung zur Verfügung steht“, und 
„darum liegen in der Kultreligion schwere Gefahren“ (S. 23), aber diese sind nicht 
notwendig gegeben, wenn er eben seinem Wesen entspricht. 

Bei der Analyse der einzelnen Psalmen nach ihrer kultischen Bindung werden 
dann 3Gruppenunterschieden: eine Kultusgruppe, welche durchaus 
vom kult. Gedankenkreis beherrscht ist. Namentlich hier bei der Einbeziehung 
einzelner Psalmen kann man anderer Ansicht sein. Sodann eine kultisch- 
religiöse Mischgruppe, wo die kult. Gedankenlinie unterbrochen ist durch 
die Kundgebung außerkultischen religiösen Empfindens, und endlich die reli- 
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giöse Gruppe, wo die kultisch ungebundene religiöse Gedankenführung aus- 
schließlich herrscht (S. 69). Bei der Einordnung nun wird die Gunkelsche Unter- 
scheidung der Pss. nach Gattungen stillschweigend vorausgesetzt, Hymnen, Gebete 
und Lieder unterschieden. Wie stark dabei die kult. Bindung heraustritt, haben 
wir schon hervorgehoben. Die eigentlich „religiöse“ (!) Gruppe ist zahlenmäßig 
am schwächsten; vgl. besonders nochmals die systematische Anordnung der Motive 
(S. 149 1l.). Die Arbeit stellt die Psalmen von einer ganz besonderen Seite dar 
und eröffnet damit vielfach neue Einblicke und Ausblicke gerade auf die Bedeutung 
des kult. Problems für die Psalmen. (181 


J. Heinemann, Messianismus und Mysterienreligion (Monatsschr. f. Gesch. u. 
Wiss. des Judent. N. F. 33 [1925] 337—355). Ist im wesentlichen eine Bespr. der 
Kittelschen Schrift, Die hellenist. Mysterienreligion und das AT |s. Jb. 5 
Nr. 243/244]. Die Thesen Kittels werden alle abgelehnt. Zwar könne man sich 
auf den Zusatz der LXX zu Dt. 23, 18(17) berufen, der die Teilnahme an Mysterien 
verbietet, daß also schon im Altertum die Mysterienreligionen eine gewisse An- 
ziehungskraft auf jüdische Kreise ausübten (S. 339), und für das MA ist eine 
Wechselwirkung zwischen Mystik und Judentum erwiesen (Kabbala und ihre Vor- 
läufer). Allein der Vergleich zwischen diesen (den ma.) und den für das Altertum 
behaupteten Beziehungen führt bei näherem Zusehen zu starken Bedenken. „Für 
das Mittelalter sind die Vorstellungen als solche sicher bezeugt ... 
Dagegen findet sich für diejenigen mystischen Vorstellungen, deren Abhängigkeit 
vom Heidentum Norden und Kitiel behaupten, nicht ein einziges, 
völlig sicheres Zeugnis. Aionkultus, Sonnenwendfest, Götterkind — von 
diesen Begriffen ist im Judentum an keiner unzweideutigen Stelle die Rede, insbe- 
sondere nicht in Verbindung mit der messian. Hoffnung, von der doch wahrlich 
oft genug gesprochen wird“ (S. 341). Allgemeiner wird man sagen dürfen, daß im 
Judentum...die Sonne kaum eine größere Bedeulung gewonnen hat als andere 
Himmelskörper und keinesfalls in der Weise dominiert, wie in Ägypten seit 
Chuenaten (S. 341). 

Dann geht H. die einzelnen Aufstellungen von angeblichen Mysterienvorstel- 
lungen durch. Der Gott Aion: Wendet sich gegen die Wiedergabe des €] 
olam als „Gott Ewigkeit“ Dagegen „wären sogar schwerste grammatische 
Bedenken geltend zu machen, wenn sie etwa als Übersetzung gemeint wäre“ (S. 341), 
denn „nach den Analogien für Bezeichnung von Götlern und Königen müßte es 
ha’el Olam oder noch besser ‘Olam haä’el heißen“ (S. 341 Anm. 3). „Und wenn 
Damaskıos als phönizischen Gott ‘die nichtalternde Zeit’ nennt, so gehört Mut dazu, 
aus einer Notiz des 6. nachchristl. Jh. auf vorprophetische Vorstellungen — eines 
Nachbarvolkes zu schließen.“ Bezüglich der Identifizierung des Chanukka- 
festes mil einem alten Sonnenwendfest bemerkt er, daß schon die 
Verlegung eines traurigen Ereignisses auf einen Freudentag überflüssig 
und beispiellos wäre. Außerdem „der zweiten Dezemberhälfte entspricht gar 
nicht der Kislew, weit eher der Tebet; während der letzten 19 Jahre fiel der 
25. Kislew fünfzehnmal vor die Sonnenwende, viermal auf sie oder nach ihr; 
kein Wunder, daß in mischnischen Quellen die winterliche Wende die Wende 
des Tebet heißt“. „Und was den Ritus anlangt, so...ist die achttägige Dauer 
und auch die Verwendung von Pflanzengewinden, die mindestens für die erste Ab- 
haltung gut bezeugt ist, bei einem solaren Fest unverständlich“ (S. 343 f.). Die 
„Jungfrauengeburt“ hält H. vom jüd. Standpunkt aus für bei Jesajas und 
in der mess. Literatur überhaupt nicht vorhanden. Auch so bemerkt er mit Recht: 
„Man müßte entgegenhalten, daß die Lehre von einem zeugenden Gott im wört- 
lichen Sinne (scil. wie in den heidn. Religionen) dem hellenistischen Judentum 
nicht minder fremd war als dem palästinensischen, also keinesfalls als fest- 
stehend (Kittel S. 14) angesehen werden kann“ (S. 345). Bei der These vom 
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Ursprung des Messiasglaubens (S. 346 ff.) schließt er sich ganz an des Ret. 
Arbeit Ursprung und Ausbau der israelit.-jüd. Heilandserwartung (s. Jb. 5 Nr. 245) 
an, d h. dem Resultäte, daß die Heilandserwartung eine spezifisch israelitische 
Erscheinung ist und daß „weder hieroglyphische noch keilinschriftliche Texte für 
die genannten Züge gebracht werden können“ (S. 349). Wichtig ist auch die Fest- 
stellung, daß in dem bekannten Texte in dem Bericht des Hippolytos über die 
Mysterien von Eleusis nur als Ausruf des Hierophanten zu betrachten ist: „Einen 
hl. Knaben hat die Herrin geboren, Brimo den Brimos“ (§ 40). Alles andere ist 
gnostischer Zusatz, insbes. der SchluBsatz § 45: „Dies ist die Jungfrau, die 
einen Sohn geboren“ usw. (S. 347). Dann hebt er mit Recht hervor, daß ..mittel- 
barer Einfluß biblischer Vorstellungen auf Vergil trotz Nordens sehr temperament- 
voller Ablehnung durchaus möglich ist: Die XV viri sacris faciundis, deren Einfluß 
auf unsere Ekloge mehrfach betont, waren ‘Kenner der Kultur des Ostens’; daß zu 
den oriental. Religionen, die gelehrte Zeitgenossen des Dichters kannten, das Juden- 
tum gehörte, hat gerade Norden eingehend erwiesen... Weshalb weiterhin die heid- 
nische Sibylle nicht von ihrer römerfeindlichen jüd. Kollegin gelernt haben soll, 
ist gleichfalls nicht einzusehen“ (S. 351). Das haben ©. Gasel (s. Jb. 4 Nr. 185: 
5 Nr. 198) und der Ref. ebenfalls mehrfach betont; s. das ReferatüberW. Weber 
in Theol. u. Gl. 1926, 367 fl. Bezüglich der „Jüd. Mysterienstimmung* 
endlich hebt er hervor, daß auch hier „für die angeblich-mystischen Züge selbst 
nur schwache und unsichere Stülzen aufzuzeigen sind“ (S. 353). Auch 
Ps. 73,17 bezieht er auf die „hl. Hallen, das Heiligtum Gottes“, nicht auf „hl. 
Lehren“. ,,.Wenn selbst man das Wort mit Kittel — ohne jede Parallele — als 
‘hl. Lehren’ deuten dürfte, so wäre man durch die Übersetzung der LXX wworjoe 
Yeo) noch lange nicht berechtigt, an Mysterien im technischen Sinn zu denken“ 
(S. 353). Alles in allem wird das Urteil dahin zusammengefaßt, daß „die Prüfung 
der Vermutungen Nordens und Kittels zu negativem Ergebnis führt. Ihre Annahme, 
daß es im Judentum Lehren gegeben habe, die denen der heidnischen Mysterien- 
religionen verwandt waren, beruht zum größten Teil auf Mißverständnis...; soweit 


g 
voneinander entwickelt“ (S. 354). 1182 

Martin P. Nilsson, Bespr. von Kittels Schrift Die hellenist. Mysterienreligion 
u, das A.T. (Deutsche Lit.-ztg. N. F. 3 [1926] Sp. 1081—1090). Auch dieses Referat 
geht über den Rahmen einer einfachen Besprechung hinaus. N.‘ macht vor allem 
vom heortologischen und kalendarischen Standpunkt aus grund- 
sätzliche Einwendungen gegen die Aufstellungen Nordens und 
Kittels. So vor allem wieder gegen die Gleichsetzung des jüd. Chanukka- 
(Tempelweih-)festes mit einem Lichtfest am 25. Kislew (s. die vorhergehende Nr.) 
und die Heranziehung desselben als Vorstufe des Weihnachtsfestes. Ein- 
mal da es überhaupt nicht angeht, Daten eines Sonnenjahres mit denen des 
lunisolaren Jahres zu vergleichen: „Vor der Reform Cäsars im J. 46 v. Chr. bestand 
kein Kalender, dessen Daten der Sonne folgten, sondern nur das ägyptische Wandel- 
jahr oder das entweder zyklisch oder empirisch geschaltete lunisolare Jahr der semi- 
tischen und antiken Völker. Das jüdische Jahr gehörte zu der letzterwähnten empirisch 
geschalteten Gruppe... Eine feste Vergleichung eines Tages eines solchen lunisolaren 
Monats mit einem Tage des Sonnenjahres aber ist durch seine unaufhörliche und 
starke Wechselung im Verhältnis zur Sonne ausgeschlossen“ (Sp. 1083). „Man 
sollte... eine soiche Vergleichung nur in dem BewuBtsein anstellen, daß sie ein sehr 
ungenaues Hilfsmittel ist..., daß ferner aus dieser groben Vergleichung der Monate 
eine Vergleichung ihrer Tagesreihen hergeleitet wird d. h. der Vergleich zweier be- 
stimmter Tage, z. B. 25. Kislew = 25. Dez. ist noch viel bedenklicher“ (Sp. 1084). 
„Und bezüglich eben der Gleichs. von Chanukka- und Lichtfest gilt vollends: “Dabei 
erhebt sich die Frage, ob die semitischen Völker überhaupt Feste kannten, die nicht 
an den lunisolaren Kalender, sondern nur an die Sonne bzw. das Naturjahr ge- 
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bunden waren; ich wüßte kein Beispiel dafür anzufiihren (Sp. 1084). Ebenso wird 
dann die 2. kalendarische Aufstellung Kittels als hinfällig bezeichnet, ,,d. i. 
die Annahme, die das auffällige Nebeneinander der Geburtsfeier der Sonne am 
25. Dez. und der des Aion am 6. Jan. in Alexandrien dadurch zu erklären sucht, daß, 
da um 2000 v. Chr., wo eine Regelung des ägypt. Kalenders vorgenommen wurde, 
die Wintersonnenwende, an die die Feier der Geburt der Sonne verlegt wurde, auf 
den 6. Jan. julianisch lag, die Feier an diesem (julianischen) Tag haften blieb, 
während die Sonnenwende sich rückwärts verschob, so daß sie kurz vor Christi 
Geburt auf den 25. Dez. jul. fiel“ (S. 1086). Der Gedanke ist „fast als urallester 
Grundstein der Geschichte des Weihnachsfestes“ angesprochen worden (!). Da- 
gegen bemerkt Nilsson: „Es gibt kein Mittel, das Fest an dem bezeichneten Tag 
festzuhalten oder, anders ausgedrückt, die vorausgesetzle Verschiebung im Verhältnis 
zur Wintersonnenwende zu bewirken“ (Sp. 1086). Auch sonst enthält die Besprechung 
wertvolle Bemerkungen. So wieder, daß bei dem Ruf des eleusinischen Hierophanten 
nur eben der erste Teil als Urgut der eleusinischen Mysterien anzusprechen ist. 
Dagegen, daß die in recht langem Abstande folgenden (!) weiteren Worte: «dm ydo 
éouv 4 y nach dem Zusammenhange „eine Auslegung der Gnosliker 
sind, die nur als solche verwertet werden dürfen“ (Sp. 1088). Endlich „was die 
Aionvorstellung betrifft, so gehört das Problem zu den dunkelsten und un- 
sichersten; ihre Verbreitung in weiteren Kreisen kann ich mir aber nicht vor der 
Verschmelzung von persischen und babylonischen Vorstellungen denken, d. h. 
frühestens am Ende des 6. Jh.“ (Sp. 1088). — Auch sonst wird von den Rez. des 
Kittelschen Buches die Annahme von Mysterienstimmung und -Ideen im A.T. 
vielfach abgelehnt. Siehe W. Eichrodt (Theologie der Gegenwart 19 [1925] 255); 
W. Baumgartner (Theol. Lit.-ztg. 1925, Sp. 511). [183 


Lucien Cerfaux, /nfluence des mysteres sur le Judaisme alexandrin avant 
Philon (Le Muséon. Rev. d’Et. orient. 37 [1925] 29—88). Von Philon Alex. ist zu- 
gestanden, daß er sich in der Mysteriensprache bewegt und dadurch eine folgen- 
schwere religionsgeschichtliche Entwicklung eingeleitet hat. Demgegenüber bringt C. 
den Beweis, daß dieser aber nicht diese Dinge zum erstenmal in den Judaismus 
eingeführt hat, sondern sich bereits in festgeprägten, allgemein verständlichen 
Formeln bewegt, die offenbar schon in der jüd. Theologie in Alexandrien 
eine längere Geschichte haben und daß diese zurückgehen bis auf die ersten 
jüdisch-alex. Schriftsteller. S. 77 heißt es mit Recht: „Lorsque nous 
le (scil. Philon) voyons se servir des formules de ces mémes mysteres pour intro- 
duire son exegése, n’est-il pas raisonnable de croire que ces formules littéraires lui 
sont en parlie imposées par la tradition et qu’elles sont tellement courantes chez 
les siens qu’elles en ont perdu leur nocivité?“ Dann die Begründung: ‚Une littera- 
ture juife naquit dans ce milieu (scil. alexandrin.-hellenistisch), avec le dessein tres 
marque de frayer sa voie au peuple juif et a sa religion. Pouvait-on ne rien 
emprunter aux préoccupations d’une époque pour laquelle la marque divine apposée 
sur une religion consistait dans lantiquité de sa révélation et le secret solennel et 
redoutable avec lequel elle se transmettait aux bienheureux initiés? — Zum Nach- 
weis werden dann einzelne Partien aus eben der jüd.-alex. Literatur angeführt 
(«littérature mysterieuse»): so Aristeasbrief (2. Jh. v. Chr.), dann «le hiéros logos 
juif», zusammengestellt aus späteren Überlieferungen, ferner Artapan und 3. Makk., 
„Der Traum des Moses bei «Ezéchiel le tragique»“. Hier zeigen sich überall Termini 
und Anspielungen, welche offensichtlich „Mysterieneinstellung‘“ verraten. „Il nous 
semble qu’un groupe important d’écrivains populaires antephiloniens s’exercent a 
plier leur religion juive aux formules a la mode en la présentant sous les especes 
d'un «Mystere»“ (S. 30). Im 2. Teil folgt dann vollends eine Zusammenstellung von 
besonderen Gedankengängen der Mysterienwelt, nachgewiesen oben in jener Literatur 
(«themes mystérieux» S. 58). So „La doctrine mysterieuse“, „le nom mystique”, 
die Einführung der Gestalt Abrahams und bes. des Moses als eines Hierophanten, 
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wobei das Gesetz der ‘eg0¢ Aoyos, ja sogar Mysterienhandlungen, als welche sie 
bes. ihre Liturgie betrachteten. S. 80 der richtige Satz: „Le mystére ne serait pas 
completement constitué si lVaction sacrée (les drömena) ne venait le parachever.“ 
Als Resultat wird S. 87 zusammengefaßt: „Aux temps de Philon, le Judaisme devint 
une sophia, Nous avons essayé de montrer que, deux siecles auparavant, il s était 
présenté devant le monde paien comme un mysterion. Des formules «mysle- 
rieuses» recueillies cä et la dans les milieux hellénistiques s’organiserent, a cette 
période primitive de lalexandrinisme, autour de la doctrine centrale du Judaisme, 
le Gouvernement divin, toute la freligion prit ainsi rang de mystére. Abraham, le 
premier, avait découvert la doctrine secrete dans la révélation harmonieuse des 
astres, Moise en avait recu, inilie par Dieu lui-méme, la tradition au Sinai. Désormais, 
tous ceux qui claient dignes de pénétrer les sacrés arcanes des livres mosaiques y 
trouvaient, avec Vinitiation, la connaissance du mystére juif; un nom mystique, 
qu’on ne pouvaient livrer qu’aux mystiques, le resumait. Gardiens de ce mvslere, | 
les Juifs constituaient un college sacerdotal, un peuple de mystes et de hiérophantes. 
Du coup, une excellente méthode de propagande était née: la littérature mystérieuse | 
la monnaya.“ Der Beweis dürfte in den Grundzügen gelungen sein. Damit ergeben . 
sich aber wieder neue Ausblicke eben auf die Aktivität des Judentums im Sinne 


der Einwirkung der jüd. Ideen auf die Mysterienkulte (Kittel!). ı184 
W. O. E. Oesterley, The Jewish Background of the Christian Liturgy (Oxford 
1925) sagt mit Recht, daß die Tatsache des Einflusses des Judentums auf die i 


ehristl. Liturgie allgemein zugestanden ist. Das Ziel der Arbeit ist das magere „to 

give definite details and illustrations of this on a fairly comprehensive scale“ (S. 5). 
Sie wird dadurch zu einer Zusammenfassung des gesamten Materials. Kap. 1 be- 
handelt die Quellen und deren Zuverlässigkeit, Kap. 2 die vorchristlichen Elemente - 

in der jüd. Liturgie: Schriftlesung, Erklärung derselben, das Schema und die ,,Shema’ 
Benedictions“, die jüd. Gebete, bes. „The Shemöneh ‘Esreh“, das „Amen“, das 

Kaddisch, Psalms, Confession, das „kiddüsh“ und den Dekalog, Kap. 3 die Ver- 
bindung von Synagoge und Christentum im urspr. Gottesdienst, die Synagoge als 

Ausgangspunkt für die ersten Christen. Dann folgen Kap. 4 die Quellen für die 

ältere christl. Liturgie: vom N. T. bis ins 3. und 4. Jh. n. Chr. („Ägypt. Kirchen- 
ordnung“ und andere von ihr abhängige Dokumente, Thomasakten, Origenes, 

Clemens Alex., Cyprian, Cyrill von Jerusalem und Serapions Gebetbuch). Kap. 5 

behandelt die Abhängigkeit der christl. Liturgie im einzelnen, indem die Punkte 

als Bestandteile jener nach Kap. 2 nachgewiesen werden. Dann folgt der 

Höhepunktder Arbeit: einmal die These (Kap. 6 u. 7), daß die Eucharistie 

nicht als Passahmahl eingesetzt wurde, sondern beim Beten des Qiddüsch 
d.i. der wöchentlichen Sabbatsegnung, die ebenfalls mit einem Mahle 

verbunden war: „The social, quasi religious meal began fairly early in the afternoon, 
and was drawn out by conversation and discussion of religious questions until 
dusk... He who presided at the table took a cup of wine and said a benediction 
over it for what was called the ‘sanctification of de day (Kedushath ha-yom)“ 
(S. 167). Die Theorie ist nicht neu, s. Jb. 1 Nr. 157; vgl. jetzt auch Nr. 174. Kap. & 
behandelt dann den Ursprung der Agape. Die Agape war in der älteren Zeit 
(«from the beginning, up till towards the middle of the second century») innigst 

verbunden mit der Eucharistie «and it was a common meal which preceded the 
Eucharist» (S. 200). Und «the origin of the Agapé is to be found in the common 
meal which took place weekly immediately before the Kiddüsh ceremony which 
inaugurated the Sabbath» (S. 203). Das Schlußkapitel endlich behandelt den 
UrsprungderEpiklese (S. 205 1f.). Es gibt zunächst eine Geschichte des Textes 
der Epiklese und will zeigen, daß in den früheren Jahrhunderten der eucharistische 
Charakter gar nicht hervortrat. Der Nachdruck lag vielmehr auf dem Gebete um | 
die Herabkunft Gottes auf die betende Versammlung (?): ,,prayer for union between 
God and His worshippers, together with the petition that the Holy Spirit may abide 
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in them, seems to be the essence of it. And this is the part which, in 
one form or another, is invariable in every Epiclesis, whatever the century“ (S. 211 f.). 
Denn vollends „from the beginning that was later known as the Epiclesis was in 
its essence a prayer for the Divine Presence among the worshippers during their 
most solemn act of worship“ (S. 217f.). Und der Ursprung derselben 
ist wieder im Judentum, in der sog. «Shekhinah», die den Juden zu 
Beginn des Christentums vertraut war „and which expressed the belief in a 
divine presence among those gathered together in the name of God for worship” 
iS. 225). [185 


Jos. Bonsirven, Notre Statio liturgique est-elle empruntée au culte juif? (Rech. 
de se. relig. 15 [1925] 258—266) charakterisiert kurz die christl. statio („un temps 
consacré au jeüne et marqué par des priéres et réunions liturgiques“) und finde! 
denselben Begriff, auch dasselbe Wort, in der jiid, Literatur des 2. Jh. n. Chr., aus 
der er mehrere Texte zitiert. Der Terminus ist 722%; er findet sich 5mal in der 


hebr. Bibel, von den LXX 4mal mit oraoıs, Imal mit Fornoer übersetzt; er bedeutet 
das Stehen der Diener bei Tisch, dann das Amt des Dieners, schließlich den Dienst 
oder das Amt im liturg. Sinne. Diesen letzten Sinn: liturg. Funktion mit dem 
Nebensinn der Wache hat das Wort im Neuhebr.; es bedeutet den Tempeldienst 
(oder den entsprechenden synagogalen), aber stets mit Rücksicht auf die 24 Klassen 
(von Priestern, Leviten, Laien) oder Wachabteilungen, die ihn sichern; dann eine 
spezielle Liturgie, die den großen Tempelversammlungen angehängt wurde, wenn 
der Gottesdienst nicht schon länger war; schließlich liturg. Zeiten, Feste oder Gebete 
außerhalb von Jerusalem, die jährlich mehrmals wiederkehren und mit Fasten, 
Arbeitsruhe, mehrfachem Synagogenbesuch verbunden sind. Bes. letzteren Brauch 
kann man mit der christl. statio vergleichen. Das hebr. Wort hat freilich nicht den 
militärischen Sinn. Ob Zusammenhang besteht, kann man noch nicht feststellen. 

0. C. [186 


L. Finkelstein, The development of the Amidah (The Jewish Quarterly Review 
16 1925) 1—43, 127—140). Handelt über die histor. Entwicklung des liturg. Gebetes 
der Synagoge, des sog. Schmone-Esre. Sein Ursprung reicht ins 2. vorchristl. Jh. 
hinauf. Den Grundstock bildet eine dem Pentateuch entnommene Anrufung Gottes 
mit dem Gebete um Gewährung der Bitten der einzelnen Mitglieder der Gemeinde. 
Vielleicht während der Makkabäerkriege wurde der Priestersegen hinzugefügt; aus 
der gleichen Zeit mag das Gebet für Jerusalem stammen. Im Jahrhunderte vor dem 
Falle Jerusalems schoben die Pharisäer die 2. Beracha ein, ein Bekenntnis des 
Glaubens an die Einheit Gottes und an die Auferstehung. Dies geschah wahrschein- 
lich ohne Genehmigung des Sanhedrin, weshalb diese Zusätze lange Zeit im babylon. 
Ritus keine Aufnahme fanden. Die Gebete um Weisheit und Vergebung verraten 
den Einfluß der Mystiker. Um das J. 50 gewannen die Nationalisten die Oberhand. 
Dieser Zeit gehören die Gebete um Erlösung, um Sammlung und Rückkehr der Zer- 
streuten; im Gebete für Jerusalem wird das Haus Davids erwähnt. Nach dem Falle 
Jerusalems kamen die Gebete um den göttlichen Schutz für die Proselyten und um 
die Ausrottung der Abtrünnigen hinzu. 

Den Text der palästinensischen Amidah hat Schechter nach 
drei Genizah-Fragmenten hg. in Jewish Quarterly Review 1898, 654—659; von ihm 
weichen die Amidah-Texte der Diaspora in manchen Punkten ab. Der Seder des 
R. Saadin Gaon (yo) ist babylon. Ursprunges und repräsentiert den ägyptischen 
Ritus (22): mit ihm ist der persische Ritus (co 5) verwandt. Auf Babylonien 
geht auch der Seder des R. Amran (p“so) zurück. Eine eigene Gruppe bilden 
die Amidat von Jemen (wr) und des R. Maimonides (z“zm%): in einem ähn- 
lichen Verhältnisse stehen die Texte von Süd-Frankreich (x55) und Spanien 
desgleichen gehören die rumänischen und Kaffa (xpz) Texte 
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zusammen, ebenso die Texte von Nord-Frankreich (mp sy), England (avmby) 
und Deutschland (rmzwx); im italischen (7) Ritus weist der Turiner 
Text (ww) Verschiedenheiten auf. H. H. [187,8 


Altchristliche Liturgie bis auf Konstantin d. Gr. 


Von Odo Casel O.S.B. 


I. Allgemeines. 


E. Lohmeyer, Vom Begriff der religiösen Gemeinschaft (Wissenschaftl. Grund- 
fragen hg. von R. Hönigswald 3 Lpz.-Berl. 1925). An dem konkreten Tatbestande 
der urchristlichen Gemeinschaft sollen die sachlichen Motive aufgezeigt 
werden, die ihr Gefüge binden, und wiederum sollen die Bedingungen jedes religiösen 
Gemeinschaftsgedankens an jenem Tatbestande erläutert werden. L. hofft dabei 
gegenüber der Kennzeichnung des Christentums als einer „synkretistischen Religion” 
den innern Zusammenhang der urchristl. Religion sich enthüllen zu sehen, „wenn 
das Problem der religiösen Gemeinschaft an dem urchristlichen Tatbestande einer 
kritisch-historischen Fragestellung unterworfen wird“ (S. 3). Das Urchristentum 
war nicht so sehr ein neuer Glaube als „eine neue Gemeinschaft, die ein bestimmter 
Glaube erfüllte“ (4). L. behandelt I. Formen urchristl. Gemeinschaft: Lehrer und 
Schüler (Jünger); die christl. Schülerschaft ist nicht gemeinsames Philosophieren; 
der Lehrer ist die Wahrheit, das Heil; ihm gegenüber gibt es persönliche Nach- 
folge und Glauben. „Brüder“, infolge der alle zusammenschließenden neuen 
Gemeinschaft, zunächst mehr traditionell, auf hellenist.-röm. Boden genauer nach 
der Norm der christl. Gemeinschaft bestimmt. „Heilige“, ausgesondert aus der 
Welt, zunächst nicht religiös-sittlich, sondern auf Grund einer „Gegebenheit“. 
Ausgeschlossen ist die Sünde. Die „Heiligen“ sind aber zugleich Mittelpunkt der 
Welt und Geschichte (Heilsgesch.); in ihnen bekommen diese erst ihren Sinn. 
„Gemeinde Gottes“, rein religiös begründet, verwirklicht sich lokal, ökumenisch, 
eschatologisch, immer aber eins und dasselbe, nur gemäß der Norm der „Präsenz“, 
„wesentlich itzt“ (Hegel). „Drittes Geschlecht“, „hl. Volk“, bietet als solches den 
Sinn der Welt und der Geschichte gültig dar. „Kämpfer Gottes“, Gegensätzlichkeit 
zur Welt (und Einheit mit ihr in der Geschichte). Il. Die Norm der Gemeinschaft. 
Glaube und Gem. sind unlöslich verbunden; Gl. ist Einordnung in die Wirklichkeit 
des Gottesreiches. „Inhalt und Art dieses Glaubens ist gegenwärtig und wirklich 
in der lebendigen Einheit von Verkündung und Verkiinder.“ In der eschatolog. 
Verkündung des Gottesreiches drückt sich die ,,zeitlose Tatsächlichkeit“ der Glaubens- 
gemeinschaft aus, „die in der Gestalt ihres Verkünders gegenwärtig’ verkörpert 
ist“. Von ihm gilt zugleich „Kommen“ und „Dasein“ ,,Religidser Glaube und 
religiöse Gemeinschaft sind also immer gegenwärtig und immer zukünftig; das 
‘Reich Gottes’ immer da und immer nahe.“ Deshalb konnte ,,die eschatologische 
Hoffnung wie ohne Bruch von dem Glauben an die Gegenwart der religiösen Wahr- 
heit in der Kirche abgelöst werden“. Das Pneuma ist der Ausdruck der bleibenden 
Präsenz des Herrn; die bleibende Zusammengehörigkeit mit dem Herrn wird in 
der eschatolog. Hoffnung gefunden. Bei Joh. tritt das pneumatische Element vor 
das eschatologische. Grundlage bleibt immer ‚die unauflösliche Einheit von Norm, 
Träger und Gemeinschaft des Glaubens“. Der Herr ist immer Inbegriff des Glaubens 
wie Inbegriff der Gemeinschaft. Gemeinschaft (zow@rvia) ist immer eine solche des 
„hl. Geistes“ oder „des Blutes und Leibes Christi“; kaum jemals die der Glaubens- 
brüder untereinander. III. Das Ich und die Gemeinschaft, IV. Das Handeln in der 
Gemeinschaft, V. Geschichte und Gemeinschaft kommen für uns weniger in Betracht, 
enthalten auch viele geistvolle Anregungen, bei denen es aber oft zweifelhaft ist, 
wie weit sie tatsächlich dem urchristl. Denken entsprechen; vieles ist in neuerem 
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Lichte gesehen (vgl. z. B. S. 53 über Heiligkeit: „Kein substantiales Sein, sondern 
ein religiös-ethisches Sollen“). Auffallend ist, daß in diesem Buche über die 
Gemeinschaft von dem urchristl. Kult, der zowwowa im spez. Sinn, nicht ge- 
sprochen wird. 1189 


A. Ehrhard, Urchristentum und Katholizismus (Schriften der Ges. f. christl. 
Kultur in Luzern I. Bd., Luzern 1926). 3 Vorträge, 1922 in Luzern gehalten, be- 
handeln in einfacher, klarer, auf strenger Wissenschaftlichkeit beruhender Form 
die Frage, ob der Katholizismus die echte Frucht des Urchristentums ist. E. teilt 
die Entwicklung des Urchristentums in 3 Lebensstadien: Judenchristentum (Petrus), 
paulinisches Heidenchristentum, johanneisches Universalchristentum. Zusammen 
ergeben sie die charakteristischen Merkmale des Katholizismus. Dazu gehört auch 
der Kult (der aber nicht in Kult und Sakramentsgedanken geteilt zu werden 
brauchte: S. 147 f.). Der kathol. Sakramentsgedanke zeigt Ähnlichkeit mit den antiken 


Mysterien, was aber keine Abhängigkeit beweist. — Der Gottesdienst der paulin. 
Gemeinden wird S. 92—95 geschildert. — Die Vorträge geben ein sehr klares Bild 
vom Urchristentum. [190 


G. Bichlmair S.J., Urchristentum und katholische Kirche (Innsbruck-Wien- 
München [1925])). Das Werk will ,,in erster Linie der Seelsorge und nicht der 
Wissenschaft dienen“; es enthält Vorträge, die 1922/23 an der Wiener kathol. Volks- 
hochschule gehalten wurden, in erweiterter Form. Der Verf. schreibt mit warmer 
Begeisterung für das Urchristentum, das er unserer Zeit zum Vorbild hinstellt. „Wer 
den Geist des Christentums aus reinster Quelle schöpfen will, der folge der Losung: 
Zurück zum Urchristentum!“ (S. 13). B. benutzt meist in geschickter Auswahl die 
neueren Arbeiten über das Urchristentum; da er aber nicht kritisch genug vorgeht, 
so enthält das Buch auch viele Unrichtigkeiten und Ungenauigkeiten. — Die alt- 
christl. Liturgie wird weitgehend berücksichtigt. (191 


O. Faller S.J., Griechische Vergottung und christliche Vergéttlichung (Gre- 
gorianum 6 [1925] 405—435). Die Vergöttlichung ist nicht ein rein orientalisches 
Erzeugnis, sondern im griech. Geiste bodenständig. Die griech. Götter sind subli- 
mierte Menschen, denen aufoooia und véxtao die Unsterblichkeit bewahren; so lag 
der Gedanke nahe, daß auch Menschen durch Beiziehung zu den himmlischen Ge- 
lagen oder durch eheliche Gemeinschaft mit einer Gottheit selbst göttlich und un- 
sterblich werden, was bei Homer Kalypso dem Odysseus in Aussicht stellt und der 
Vergilerklärer Servius zu Aeneis I 79 ausdrücklich lehrt: Duplici enim ratione divinos 
honores meremur, dearum coniugio et convivio deorum. Eine 2. Wurzel des Ver- 
gottungsglaubens bildete der griechische Totenkult. Totenkult ist seinem innersten 
Wesen nach Menschenvergottungsglaube; Tote werden verehrt wie Götter, vgl. die 
röm. Inschriftsteine Dis Manibus Sacrum und die Grabsteine der Griechen: 8EOIZ 
KATAXOONIOIS. Besonders hat der Vergottungsglaube in den Mysterien Ausdruck 
gefunden, wie z. B. die orphischen Sprüche auf den in Unteritalien gefundenen 
Goldplättchen (4. Jh. v. Chr.) zeigen, wo u. a. die Unterirdischen dem Mysten zu- 
rufen: "OAßıe zai waxdg.ote, Feds 6’ Zone @vri Booroio. In den Eleusinischen Mysterien 
erfolgte die Vergöttlichung wahrscheinlich durch Adoption des Mysten von seiten 
der Göttin Kore. Die Dionysosmysten wähnten durch Essen des rohen Opfer- 
fleisches und Trinken des Weines die begeisternde Gotteskraft in sich aufzunehmen. 
In den Isismysterien wird nach Apuleius die Vergottung versinnbildet, indem der 
Myste nach der Weihe mit brennender Fackel in der Rechten, das Haupt umkränz! 
mit dem Strahlenkranze, den Zuschauern vorgestellt wird: sic ad instar Solis ex- 
ornato et in vicem simulacri constituto repente velis reductis in aspectum populus 
haerebat. Auch der griech. Philosophie ist der Vergottungsgedanke nicht fremd. 
Bei Plato ist réAog des ethischen Strebens die Öuoiwsıs 16 Övvarov 
(Theaetet 176 B); bei den Kynikern kommt der Mensch durch volle Selbstgenügsam- 
keit zur Gleichheit mit den Göttern; nach Aristoteles ist das dem vots gemäße Leben 
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ein göttliches; bei den Stoikern führt der Vergöttlichungsgedanke zum Pantheismus, 
aller Unterschied zwischen Gottheit und Menschheit wird aufgehoben; nach der Lehre 
des Epikur lebt der Mensch, der die araoafia nicht verliert, wie ein Gott unter den 
Menschen (og Ev Für Philo ist Einswerden mit Gott im mystischen 
Gnadenzustand das Höchste. 

Im Christentume tritt der Vergöttlichungsglaube von allem Anfang an 
in Formen auf, wie wir sie im antiken Heidentum nirgends finden. Die psycholog. 
Grundlage des urchristl. Vergöttlichungsglaubens ist die Lehre des A. T. von der 
Gottebenbildlichkeit der Menschenseele (vgl. Gen. 1, 26. 27; Sap. 2, 23; Jes. Sir. 17,3); 
hier war der Anknüpfungspunkt gegeben für die Verchristlichung der platon. Lehre 
vom himml. Ursprung der Seele und ihrer Aufgabe, sich der Gottheit zu verähnlichen. 
Die ethische Wurzel des christl. Vergöttlichungsglaubens liegt in dem Worte des 
Herrn: „Seid vollkommen, wie euer Vater im Himmel vollkommen ist (Mt. 5, 48). | 
Christliche Vergöttlichung ist in erster Linie die Liebe zum Nächsten. Die sakra- | 
mentale Vergöttlichung geschieht durch Taufe und Eucharistie. In den antiken 
Mysterien ist die Taufe nicht Initiationsritus, sondern nur eine rituelle Reinigungs- | 
zeremonie als Einleitung zu Mysterienhandlungen. Die Mysterienhandlungen wirken 
als materielle Zauberhandlungen, sind durchtränkt von den polytheistischen Mythen 
und führten zu unsittlichen Ausschreitungen wie in den Dionysosmysterien und im 
Kybelekult. Dazu steht im größten Gegensatz das christl. Sakrament der Taufe mit 
seinem reinen Monotheismus, seinem feierlichen Schwur gegen alles Heidnische, 
seinen hohen sittlichen Forderungen, seiner Verankerung in der geschichtl. Erschei- 
nung und der Erlösungstat Christi. Das gleiche gilt vom 2. Vergöttlichungssakrament | 
des Urchristentums, der Eucharistie. Eine innigere Vergöttlichung läßt sich nicht 
denken als der Genuß des Fleisches und Blutes dessen, der sich selbst als Gott 
bezeichnet hat; aber wie verschieden ist dieses Sakrament von allen heidnischen 
Vergottungsmahlen, bes. von dem dionysischen mit seiner frechen Ausgelassenheit. 

Schon bei Johannes und Paulus beginnt die Übertragung der heidnischen 
Mysteriensprache auf die christl. Vergöttlichungslehre (z. B. die Ausdrücke viodeoia, 
eréoua Veod); die systematische Ausbildung der Vergöttlichungstheologie setzte mit 
Irenaeus ein, bei dem zum ersten Male das Wortspiel von der Menschwerdung Gottes 
und der Gottwerdung des Menschen auftaucht (III 19,1 ff.).. Clemens Alex. hat 
mit Bewußtsein alles ihm brauchbar Scheinende aus griech. Philosophie und griech. 
Mysteriensprache ins Christentum herübergenommen; bei ihm ist die Vergöttlichung 
des Christen ein Prozeß, der mit der Taufe beginnt und erst im Jenseits seinen 
Abschluß findet. Durch die Taufe werden wir erleuchtet, adoptiert, vollkommen und 
unsterblich; durch die #eia roopn7 der Eucharistie wird das göttl. Leben in uns 
genährt. Damit ist es nicht genug: der Christ muß den Wandel des Herrn auf sich 
nehmen und den Spuren seines Gottes folgen. Nur wer bei Christus ausharrt, erlangt 
das Ziel der endgültigen Vergöttlichung, denn Christus, der Gottmensch ist sein 
Führer. Wir sehen hier die unlösbare Einheit der christl. Mysterien mit christl. 
Dogma und Ethos. H. H. {192 


’ William Fairweather, Jesus and the Greeks or Early Christianity in the 
tideway of Hellenism (Edinburgh 1924) behandelt die Begegnung von Christentum 
und Hellenismus. 3 Teile: I. Die Verbreitung des Hellenismus; II. Der jüd. Hellenist 
Philon von Alex.; III. Hellenismus und Christentum. Der III. Teil enthält ein Kap. VI 
über die Beziehungen des Urchristentums zum Hellenismus, worin der Verf. die 
Gegensätze und die Verwandtschaft beider zeigt (Gnostiker; griech. Apologeten des 
2. Jh.; Neuplatoniker; die christl. Platoniker von Alexandreia). [A. D. Nock lehnt 
im Journ. of Theol. Stud. 27 (1925/26) das Buch ab.) L. G. [19 


Ernest 6. Sihler, From Augustus to Augustine. Essays and studies dealing 
with the contact and conflict of classic Paganism and Christianity (Cambridge 1923). 
Enthält: 1. Der geistige Bankerott der klass. Kultur. 2. Stoa und Christentum. 
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3. Unter den Antoninen. 4. Clemens Alex. 5. Tertullian von Karthago. 6. Neuplato- 
nismus und Christentum. 7. In der Ära Diokletians. 8. Kaiser Julian und seine 
Religion. 9. Die Altgläubigen in Rom und die Götterdämmerung. 10. Die ersten 
Entwicklungsstufen Augustins. 11. Die zwei Söhne des Theodosios und der Gote 
Alarich. 12. Augustins Gottesstaat. L. G. [194 

Fr. J. Dölger, Sol salutis. Gebet und Gesang im christlichen Altertum. 
Mit besonderer Rücksicht auf die Ostung in Gebet und Liturgie (Liturgiegesch. 
Forsch. hg. von Dölger, Mohlberg, Rücker Heft 4/5. ? 1925). 2., sehr bereicherte 
Aufl. des für die altchristl. Liturgiegesch. sehr wichtigen Werkes, das bes. die 
Sonnentheologie und die Gebetsostung betrachtet, aber auch sonst viele Punkte 
altchristl. Frömmigkeit neu beleuchtet. Das ganze Werk ist neu durchgearbeitet 
und sehr vermehrt. Nur $ 6 über das carmen im Pliniusbriefe schien mir in der 
1. Aufl. klarer. Vgl. auch meine Bespr. der 2. Aufl. in der Theol. Rev. 1927, wo 
einige Vorschläge zu weiterer Klärung. Dort machte ich auch, durch die Aus- 
führungen D.s über den Handkuß (nicht Kußhand) bei der adoratio veranlaßt, 
darauf aufmerksam, daß wir im röm. MeBkanon 2 mal die adoratio mit Verneigung 
und Kuß haben, beim Te igitur und Supplices te rogamus, also jedesmal bei dem 
Worte supplices. [195 

E. Sommerlath, Der Ursprung des neuen Lebens nach Paulus (Lpz. 1923). 
Die ausgezeichnete Untersuchung behandelt I. den supranaturalen Ursprung des 
neuen Lebens; dies hat eine willentliche und eine passive Seite; es ist Neuschöpfung, 
Gesetz des Lebens, Gesetz des Pneumas. Dabei treffliche Bemerkungen über die 
Charismata in ihrem Zusammenhang mit dem christl. Leben überhaupt und bes. 
der Liebe. Charismata und Liebe sind supranatural; das religiös-sittliche Leben 
ist charismatisch. Alles ist eine Wirkung des Pneumas, das ganz reale, das Leben 
weitertreibende Kraft (öövanıs) ist. Abgrenzung gegen die hellenist. Auffassung von 
Pneuma, Gnosis. II. Das neue Leben als Christusleben. Die objektive Grundlage 
des neuen Lebens ist die Person Jesu Christi selbst, u. zw. nicht seine sittl. Lehre, 
nicht sein inneres göttliches Leben, sondern Tod und Auferstehung, nicht 
nach ihrer sühnenden Kraft (die hier beiseite gestellt wird), sondern als die Macht 
der Sünde zerstörend. Was an Christus urbildlich geschah, geschieht an uns 
abbildlich. [önoiwua Röm. 6,5 ist aber nicht „Urbild“, sondern mystisches Abbild, 
in dem wir freilich das Urbild erfassen.] Die Sünde ist durch Christi Tod abgetan, 
der Christ tatsächlich gerechtfertigt. Die Sünde ist vernichtet durch die Vernichtung 
des o@ua Anaprias (Röm. 6,6). Die odo& war in die Gewalt der Sünde geraten; 
deshalb kam Christus önormmarı auaeriag (8,3). Im Tode Christi ist 
ein vernichtendes Urteil über das Fleisch als Herrschaftsgebiet der Sünde ergangen, 
und damit ist diese tödlich getroffen. Die Auferstehung bringt den Tod erst zum 
Abschluß und zur Wirksamkeit. „Im Zusammenwirken beider ist das Leben 
schaffende Werk vollbracht“ (S. 60). Das Schwergewicht fällt auf die Auferstehung: 
in dieser wird das neue Leben urbildlich geweckt; sie ist „der Durchbruch der gött- 
lichen övvanıs in einzigartigem Sinne“ (62). Gemeinschaft des Geistes ist Gemein- 
schaft Christi. Das neue Leben ist véuos tod aveduatog Cans Er Xoror@ 'Imooö. 
Es trägt dessen sittl.-hl. Art an sich; das Gesetz als vonos avevuatixds wird in ihm 
erfüllt. Die subjektive Aneignung des in Christus beschlossenen neuen Lebens findet 
ihren Ausdruck in der Formel &» Xovot@ Tyood, die ihre mystische Bedeutung gerade 
dort hat, wo von dem n. L. geredet wird. Sie bezeichnet Gemeinschaft mit dem 
persönl. Christus, der zugleich das Pneuma ist. Persönlichkeitsmystik, weil 
Geschichtsmystik. Diese Gemeinschaft ist Tauf- und Glaubensgemeinschaft. Zu- 
nächst die Taufe; vgl. Aarrideıw eis Xororöv, eis Gvoua Xe. bedeutet Zugehörigkeit 
zu einer Person. Sie ist grundlegend, objektiv-reale Vermittlung des n. L., Sakra- 
ment, reales Mitleben und Mitsterben mit Christus; sie bewirkt dies. Das 
Neue besteht in dem Anschluß an die Lebenskraft Christi, nicht magisch, aber 
auch nicht rein bewußt und willentlich. Der Glaube ist die Aneignung der Tauf- 
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gemeinschaft. Ill. Das neue Leben und die Rechtfertigung umfassen beide das 
ganze Heil, sind eins in Christus selbst und in der doppelten Bedeutung 
seines Todes und seiner Auferstehung (im Kreuze geschieht, was uns zugerechret 
wird, und zugleich, was sich in unserm Mitsterben usw. wiederholen soll) wie 
auch in der Gemeinschaft mit Christus (das „n. L.‘“ besagt, daß es eigenes 
Leben ist; Rechtfertigung, daß es Leben eines andern ist). (196 


Th. van Tichelen, Paulus der größte Christusjünger (Steyl {1926)). Es war 
ein Verdienst, daß Th. Metzler dies Buch aus dem Vlämischen übersetzte. Denn 
es gibt ein sehr lebendiges, künstlerisch wertvolles Bild des Lebens und Wirkens 
Pauli. Dabei beruht es auf sehr genauen Studien der Quellen und, was dem Buche 
besondern Reiz verleiht, der orientalischen Welt. Liturg. Bilder sind auch zuweilen, 
gemäß den Quellen, eingestreut, u. zw. sowohl aus dem jüd. wie christl. Kult. 
Das Buch ist sehr geeignet, die Liebe zu der großen Gestalt seines Helden zu 
erwecken, wenn es auch an die Größe der Schrifttexte nicht heranreicht. Übrigens 
werden alle Paulusbriefe wörtlich vorgeführt. Die bildliche Ausstattung entspricht 
nicht dem großen Gegenstand. [197 


E. Baumann, Der heilige Paulus. Autoris. Übers. aus dem Französ. 
von Marie Amelie Freiin von Godin (Mnch. 1926). Auch dieses Buch ist mit 
Begeisterung und Liebe zum Helden geschrieben und erweckt daher einen bedeu- 
tenden Eindruck von ihm und seinem Werke. Es beruht ebenfalls auf guter 
Kenntnis der Briefe Pauli, der hellenist.-jüd. Umwelt, und auf der eigenen 
Anschauung der Örtlichkeiten. Während van Tichelen mehr reiner Erzähler ist, hat 
das Werk B.s mehr wissenschaftliche Art. Doch erheben sich hier nicht selten Be- 
denken in kleineren, aber auch in größeren Dingen. Paulusstellen sind nicht selten 
mißverstanden; so S. 8 II Kor. 11,28 (nicht „äußere Dinge“, sondern außergewöhn- 
liche Angelegenheiten gegenübergestellt den tägl. Arbeiten). S. 38 nicht „Gewalt“, 
sondern Wunderkraft. S. 127, 372, 408, 456 wird Kol. 1, 24 falsch gedeutet; s. oben 
Nr. 26. S. 407 Phil. 2, 11 falsch übersetzt und erweitert. S. 268 „Geschrei des Er- 
wachens“? S. 256 Röm. 1,20 unrichtig. Zu S. 150: Der öwödoxasos ist ein Charis- 
matiker; auch die Apostel- und Prophetenämter sind S. 273 nicht ganz richtig er- 
klärt. Zu S. 151: Die „Weihe“ des hl. Paulus und Barnabas vor ihrer Aussendung 
war keine Apostelweihe, erst recht nicht eine „Priesterweihe“ (S. 190 f.); vgl. auch 
unten Nr. 235. S. 189 und 276 f. wird die Glossolalie zu modern erklärt; S. 277 heißt 
sie sogar ,,lyrisches Gezwitscher“, „krause Zungenfertigkeit“ und wird mit dem 
schnellen Herunterrasseln in der heutigen oriental. Liturgie verglichen! S. 36 ff. 
schiefe Auffassung der Hellenisten Apg. 6; die Judenchristen sind doch vielmehr 
Urheber der Unzufriedenheit. Zu S. 97: Ob Paulus wirklich glaubte, im Tempel 
werde man Gott im neutest. Sinne anbeten? Zu S. 108: P. war nicht 3 Jahre in 
Arabien. S. 111—117 Verhältnis zu Petrus nicht ganz richtig geschildert. S. 120 ff.: 
Die Beziehungen zu den Mysterien lassen sich nicht mit ein paar Ausrufen abmachen. 
So steht S. 129: „Paulus wird die von ihm als falsch und gotteslästerlich erkannten 
oberflächlichen Ähnlichkeiten nicht einmal für das Evangelium ausnützen.“ Das 
wäre sehr unpaulinisch gewesen. S. 125 steigt der Oberpriester des Mythras (lies: 
Mithra) in das Blutbad des Taurobolium, während es nach der Geschichte die 
Mysten des Attis begingen! S. 249 A. 6: Die Notizen über den Altar des un- 
bekannten Gottes nach Epimenides und Norden sind unzutreffend. S. 269 A. 11: 
II Clem. ist nicht vom Ende des 1. Jh. S. 275 sind einige Angaben über die Liturgie 
nicht richtig. S. 360 wird die Episode vor dem Synedrion nicht ganz genau erzählt. 
Die Apokryphen werden noch etwas zu sehr benutzt. S. 10 etwas phrasenhafte 
Ausdrücke über Paulus und Johannes; 150 Antiocheia „der glühende Kopf der 
Christenheit“; 217 P. ‚erklärt“ den Judenchristen ,,den Krieg“ (?). Eine Ver- 
besserung dieser Fehler und eine hie und da angebrachte Glättung der Übers. würde 
dem an sich wertvollen Buche sehr nützen. [198 
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H. Windisch, Friedensbringer — Gottessöhne. Eine religionsgeschichtliche 
Interpretation der 7. Seligpreisung (Zschr. f. nt. Wiss. 24 [1925] 240—260). Gott, 
der Sohn Gottes (,,Salomon“ ist Sohn Gottes), der Messias, Christus als Friedens- 


bringer; dies Ehrenprädikat auf alle Frommen übertragen. — zionvonows in der 
Kaisertitulatur, bezeichnet zugleich die Göttlichkeit. — Wichtig für die Sprache der 
Weihnachts- und Epiphanieliturgie. [199 


H. Sasse, Der Paraklet im Johannesevangelium (Zschr. f. nt. Wiss. 24 [1925] 
260—277). Die Parakletverheißungen bei Joh. seien vom Fürsprechergedanken aus 
nicht zu verstehen. Hypothetische Ausführungen über zapaxınros usw. — S. 268 
Gebet im Namen Jesu = Gebet an den Vater. [200 


C. H. Turner, 0 YIOC MOY O ATAITHTOC (Journ. of Theol. Stud. 27 
[1925/26] 113—129) bedeutet: „einziger Sohn“, wie schon Daniel Heinsius von 
Leyden, Exercitationes ad N.T. (1639) übersetzte. dyarnoıs gelegentlich bei klass. 
Schriftstellern, = Zuneigung. a@yarn taucht zuerst in jüd. Kreisen unmittelbar vor 
der christl. Ära auf und bedeutet zunächst gewöhnlich: geschlechtl. Liebe. Etwa 
20mal in LXX; im höheren Sinne zuerst Weish. 3,9; 6,18 und bei Aristeas. Die 
Kirche hat das Wort zum Ausdruck der göttl. Liebe gemacht. „Ayazn, it is not 
too much to say, was the first and greatest achievement of Christianity in the sphere 
of terminology.“ Dazu gehört ayarmros. Dieses hat aber eine ältere Geschichte, wie 
auch dyandyv. adyandy bedeutet bei den Griechen und LXX alle Arten von „lieben“, 
bes. auch die höheren; bei den ersteren bes. auch „schätzen“; im Attischen bes. 
„mit etwas zufrieden sein“. ayannros nach letzterer Bedeutung = „womit einer zu- 
frieden sein muß“, daher von „einzigen“ Kindern oder Sachen. Beispiele aus Homer 
usw., bes. klar Jul. Pollux, Onomasticon III 2 xadoito &v vidg ayanntds 6 udvos Ov 
marol unrot ...; Hesych s.v. uovoyevn), neyaoıoufvovr. In LXX stehen 
beide Bedeutungen „einzig“ und „geliebt“ nebeneinander. Im alten Christentum 
Spuren, daß die Bedeutung „einzig“ noch nicht ausgestorben war; so Cyprian, 
Testimonia Ill 15 accipe filium tuum illum unicum quem dilexisti illum Isaac; 
vgl. Rém. 8,32 cod idfov viod ot égetoatro. Auch der Cod. e der altlat. Evang. 
hat Luc. 20,13 mittam filium meum unicum. So ist Mark. 12, 6; 9,7 und bes. auch 
1,11 G@yananrs = wmovoyevis. Das wird bestätigt durch Athanas., Serapion von 
Thmuis, Eusebios, Irenaios. — A. Souter, ATAIIHTOZ (ebda 28 [1926/27] 59 f.) ver- 
weist dazu auf Plutarch, Moralia tract. 7 c. 2: “Omneos dyannröv évoud ler ‘uod- 
vov ınÄöyerov. Ä (201 


Fr. J. Dölger, Gladiatorenblut und Martyrerblut. Eine Szene der Passio Per- 
petuae in kultur- und religionsgeschichtlicher Beleuchtung (Vortrage der Bibl. War- 
burg III 1923/24 |Lpz. 1925] 196—214). Der Ruf Saluum lotum (Pass. Perp. 21), den 
der Verf. der Passio auf das Heil durch die Taufe deutet, stammt aus der antiken 
Badekultur (im Griech.: za/ös édovoov); in Timgad im Bad Mosaikinschr. SALVV 
LOTV; ebenso zu Brescia (CIL V 1 Nr. 4500); in den Eounveuuara aus dem Anf. 
des 3. Jh.: Saluum lotum domine — »aAög £Aodoov xdore. — Saturus hinterläßt 
dem Pudens dessen in sein Blut getauchten Ring pignus ... et memoriam sanguinis. 
Das Blut der Martyrer war hochgeschätzt. Grundlage war antiker Brauch: vgl. Tacit., 
Annal. 16,10 Aufbewahrung des Blutes und der blutigen Kleider eines Getöteten; 
Blut als Medizin, bes. gegen Epilepsie, speziell Gladiatorenblut; man trank es oder 
salbte sich damit. Ferner war es übelabwehrend. Die Zauberer verwenden frisches, 


mit Schwämmen und Gefäßen aufgefangenes Blut. — Die Martyrer starben in der- 
selben Arena wie die Gladiatoren, galten als Geistträger, daher ihr Blut verehrt und 
bewahrt als Gedächtnis und kraftbegabtes tutamen. [202 h 


M. Viller, Les martyrs et VEsprit (Rech. de sc. relig. 14 [1924] 544—551). 
Sammelt zahlreiche Stellen iiber die Gegeawart des prophet. Pneumas in den Mar- 
tvrern. [208 - 
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M. Viller, Le martyre et l’ascese (Rev. d’Ascét. et de Myst. 6 [1925] 105—142). 
I. In den ersten 3 Jh. hat das Martyrium den 1. Rang = 100fältige Frucht, 60 = 
Jungfrauen, 30 = Witwen. Enge Beziehungen zwischen Jungfräulichkeit und Mart. 
Das ganze Leben ist Vorbereitung auf das Mart. II. Die Mönche sind Nachfolger der 
Martyrer; das Mart. hat auf die Auffassung vom Mönchtum gewirkt. Martyrer und 
Mönche sind ähnlich durch Geduld, Entsagung, Gehorsam, Liebe, Armut; das Mönch- 
tum 2. Taufe. Die Mönche sind confessores (confessio = monast. Profeß), daher der 
liturg. Heiligenstand confessores. Athanas. zuerst gibt die 100zahl den Jungfrauen, 
Hieron. verbreitet dies. Seit dem 4. Jh. Jungfrauen und Mönche den Martyrern 
gleichgestellt; vgl. Fortunatianus von Aquileia (?), Expositio IV euang. Matth. 13 
(PL 30, 569 = 114, 880). III. In der Liturgie Martyrer neben Patriarchen, Propheten, 
Aposteln. Ende 4. Jh. Kollektivfeste für — Das christl. Leben als Martyrium 
in den Predigten. 204 


Griechisch-Deutsches Wörterbuch zu de Schriften des Neuen Testaments und 
der übrigen urchristlichen Literatur von E. Preuschen. 2. Aufl., vollständig neu 
bearb. von W. Bauer. Vgl. Jb. 5 Nr. 249a. Seit 1925 sind von dieser trefflichen 
Neubearbeitung 6 Lieferungen (bis uä)lor) ‚erschienen. Das ganze Werk (Verlag 
Töpelmann, Gießen) wird etwa 10 Lieferungen umfassen. Wir kommen darauf 
zurück. [205 


Il. Texte. 


DasTestamentAbrahams. Ein jüdisches Apokryphon, von P. Rießler 
ins Deutsche übertragen (Theol. Qu.schr. 106: [1925] 3—22). Griech. in 2 Rezensionen 
hg. von M. Rh. James, The Testament of Abraham (Text and Stud. II 2 |1892]). 
Für die Liturgiegesch. wichtig, weil Michael als Seelengeleiter erscheint. 4,5 An- 
betung Gottes durch die Engel bei Sonnenuntergang. Kap. 10f. Seelengerichte 
usw, [206 


A. Greiff, Zum Verständnis der Aberkiosinschrift (Theol. u. Gl. 18 [1926] 
78—88) behandelt bes. die Verse 11b—16 der Inschrift, deren Erklärung durch 
Fr. J. Dölger, JXOYC I (1922) 454—507 ihm ein Rückschritt gegenüber der 
in LXOYC I (1910) 87—112 scheint. In Vs. 12 ergänzt Gr. mit Hilgenfeld &rormr 
= Epopte und Führer |Epopte ist aber doch der Myste, nicht der Mystagog oder 
Hierophant; außerdem wo bleibt das Metrum?]. Pistis ist ihm die Kirche. zoojye 
faBt er transitiv. toeogjy (Vs. 13) erklärt er (gegen Dölger) nicht eucharistisch, 
sondern von der Lehre des Logos: „Die Kirche verkündete überall das Evangelium 
von J. Chr.“ Der iydüs ano anys deutet auch auf die Taufe und leitet so über zu 
Vs. 14, der nur durch die Taufe seine befriedigende Erklärung findet. Der 
„sehr große Fisch“ kommt nur im Zusammenhang mit der Taufe vor; er hängt 
mit der Zeugung des Christen im Taufwasser zusammen; auf die Reinigung weist 
»adaoos,. Die Jungfrau, die den Fisch fängt, ist die Kirche, die sich in der Taufe 
mit Christus vermählt (so /XOYC I 97 ff. gegen II 487 f.). zaod£vos äyvn ist vielleicht 
attributiv zu fassen: Pistis als reine Jungfrau. é2édmxe deutet auf die &miödooıs (Mit- 
gift) bei der Hochzeit. Der oivos yonotés Vs. 16 ist nicht das eucharist. Element, 
sondern der Logos J. Chr.; vgl. auch Philon, De somn. I] 249 (6) olvoydog tod teod 
auunoaiagyos Adyos, ob dtapéowv tod méuatos, GAA’ adrös dupatog Gv ; 
dieser göttl. Wein wird als #2oaoua und @oros gereicht; daher die scheinbare doppelte 
Nennung des Weines. [207 


P. Galtier, La ‘Tradition apostolique' d’Hippolyte. Particularités et initiatives 
liturgiques (Rech. de sc. rel. 13 [1923] 511—527). Im Initiationsritus schiebt die 
Apost. Überl. zwischen die Handauflegung und die consignatio eine ganz eigene 
Salbung, die zugleich Handauflegung ist, ein; diese erscheint auch im Testam. Dom., 
sonst nirgends. Einen 2. eigentümlichen Zug will G. in dem Wasserbecher nach 
der ersten Eucharistia der Täuflinge sehen: doch sind seine Beweise nicht recht 


| 
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überzeugend. Das Leonianum spricht doch deutlich von dem Wasser: benedic.. 
creaturas fontis, mellis et lactis et pota famulos tuos ex hoc fonte, qui est 
Spiritus ueritatis...; ebenso die Acta Susannae; und es geht nicht an, das Leon., 
wenn es auch Privatarbeit ist, als „liturgie de petite chapelle, de purs et d’aigris“ 
zu brandmarken. Auch das Zeugnis des Hieronymus spricht nicht gegen einen 
spezifisch röm. Brauch. G. glaubt, daß die Salbung bei der Firmung von Silvester I. 
gemäß der Anregung der Hippolyt. Kirchenordnung mit der Konsignation verbunden 
worden sei; doch ist das höchst unsicher. Spricht nicht eher diese Verbindung 
dafür, daß die Apost. Überl. eine Übergangsstufe zwischen der älteren Hand- 
auflegung (mit Besiegelung) und der späteren Form darstellt? — Beide angebl. 
Eigentümlichkeiten der Ap. Überl. sind also nicht bewiesen. [208 


Ch. Martin S.J., Un Ileoi tot Ilaoya de S. Hippolyte retrouvé? (Rech. de se. | 
relig. 16 [1926] 148—165). Ps.-Chrysost. zeoi tod} zaoya (PG 59, 735—746) enthält 


2 Hippolytosfragmente; dies sowie innere Gründe sprechen dafür, daß das ganze 
Werk das von Eusebios KG VI 22 angegebene Werk des H. II. r. II, ist. Das syr. 
Hippolytfragm. bei Timotheos Ailuros enthält einen mittleren Teil, der auch griech. 
in der Catena des Niketas über Lukas enthalten ist, der aber bei Ps.-Chrys. fehlt. 
M. möchte ihn als Interpolation betrachten. Ich möchte eher annehmen, daß 
Ps.-Chrysost. stark verkürzt hat. Der Redner will nachweisen, daß Christus alles 
erfüllt: odoavoi, wagddevsos, yj, 6 xadtw Das bei Ps.-Chrys. fehlende Stück 
führt nun gerade den letzten Punkt aus, paßt also sehr gut, ist außerdem doppelt 
bezeugt. (S. 150 muß es heißen: ® tig Pelas .. rag — Die Homilie 
wurde am Ostermorgen vorgetragen; halt sich an die johanneische Datierung auf 
den 14. Nisan. Christus hat das Pascha nicht gegessen, sondern ist selbst das 
Pascha; vgl. oörog Fr rö Ildoya rö nai ti, @010- 
uévy hufga (Hipp., Syntagma frgm. 12 ed. Lagarde). Jesus verlangte nach dem 
Essen des Pascha d. h. nach dem Leiden: pdyouev xai hueis 06 Aoyıröv Ildoya 
wet aveduatos, wed nal 6 'Invoös ovveredöunge payeiv ued 
to Ilaaya (PG 59, 736). Ofters éadnuéa für die Menschwerdung gebraucht. Aus- 
breitung der Hände Christi 4 mal besprochen; kommt auch in der Apostol. Überl. 
vor. Abschluß der Homilie durch ein Gebet; zuletzt: ydoıwaı huiv doaı wera Mwv- 
tiv wdiv |doch wohl das Canticum des Exodus]. M. möchte 
annehmen, daß von den 8 Homilien, die in den Drucken vereinigt sind und von 
denen unsere die 6. ist, die H. 2—7 zusammengehören und von Hippolyt stammen. 
Auf jeden Fall sind sie bedeutungsvoll für die Typologie des Parallelismus zwischen 
A. u. N. T. [209 
C. Schmidt, Pistis Sophia. Neu hg. mit Einl. nebst griech. u. kopt. Wort- 

und Namenregister (Kopenhagen 1925). Neuausg. des von Schwartze-Peter- 
mann 1851 hg. kopt. Textes. Schm. setzt den Codex jetzt in die 2. Hälfte des 4. Jh. 
Das Werk, ursprünglich griech., gehört nicht dem Valentinos und seiner Schule 
an. Die ersten 3 kopt. Bücher aus der 2. Hälfte des 3. Jh., das letzte älter. Die 
Einleitung skizziert kurz auch die theolog. Fragen. Ders. Pistis Sophia. Ein 
gnostisches Originalwerk des dritten Jahrhunderts aus dem Koptischen übersetzt; 
in neuer Bearbeitung mit einleit. Untersuch. u. Indices (Lpz. 1925). Revidierte 
Gestalt der 1905 in den Kopt.-Gnost. Schriften Bd. I erschienenen Übersetzung auf 
der Grundlage der verbesserten Textausgabe. Einleitung orientiert über die Gnosis. 
Schm. will beweisen, daß die 2 Bücher des Cod. Bruc. die in der P. S. zitierten 
2 Bücher Jeü sind; diese sind also älter als die P. S., zumal da sie das Mysterienbuch 
der Sekte enthalten; dies Mysterienbuch ist Quelle des 4. Buches der P. S., das 
also zwischen die B. Jeü und die 3 ersten B. der P. S. zu stellen ist. [210/11 
G. Horner, Pistis Sophia. Literally translated from the Coptic. With 

an introduction by F. Legge (Lond. 1924). Vgl. dazu unten Nr. 214; C. Schmidt, 
Theol. Litztg 50 (1925) 225f.; H. Lietzmann, Zschr. f. nt. Wiss. 24 (1925) 314. 
[212 
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C. Schmidt, Die Urschrift der Pistis Sophia (Zschr. f. nt. Wiss. 24 [1925] 
218—240). Nähere Darlegung der These von der griech. Originalsprache der P. S. — 
S. 239 f. Hinweis auf die Hermeneuten in der Gemeinde von Thmuis um 350 (nach 
Serapion n. 25). 213 

F. C. Burkitt, Pistis Sophia again (Journ. of Theol. Stud. 26 [1924/25] 
391—399) gegen Legges Annahme, die P. S. sei eine Sammlung von Werken der 
Schule Valentins und der griech. Text sei vor 170 n. Chr. anzusetzen. Bemerkungen 
zu Schmidts neuer Ubers. Neue Argumente fiir ein kopt. Original. Ders., Pistis 
Sophia and the Coptic Language (ebda 27 [1925/26] 148—157). Koptisch, die 
Sprache der kopt. Liturgie und Bibel (deren Ursprung war wohl die Notwendigkeit 
eines gemeinsamen Psalteriums für den Gottesdienst der Brüder), war keine Volks- 
sprache, sondern eine künstliche Sprache zunächst der Mönche. Gegen Schmidt 
(Nr. 210, 213) hält B. daran fest, daß P. S. koptisch verfaßt wurde nach teils griech. 
teils kopt. Quellen aus dem späten ägypt. Gnostizismus. [214/5 

L. Barral, Le „Phös hilaron“ (L’Union des Eglises 4 [1925] 470—472). Dieser 
Hymnus zu Ehren der hl. Dreifaltigkeit wird als Danksagung vor Sonnenuntergang 
im 2. Teile der Vesper gesungen: Pos thaoov aylas d05n¢, ddararov Jlaroos oboariov, 
dyiov, uaxaoos, 'Inoos Xovoté* erdovtes diow lÖortes Eoneoıwor buvod- 
usv Tlatéoa, Yiov xai äyıor Ilveüua Ovot. or Er zawois busiodaı qovais 
aloiaıs, Yıe Ovot, 6 dio 6 xdomos o& doäalsı. Der Hymnus ist zugleich ein 
Bekenntnis des Glaubens gegen die Haresien der Arianer und Pneumatomachen. Der 
hl. Basilius spielt in seinem Traktat über den Hl. Geist auf den Hymnus an mit 
dem Bemerken, daß er den Verfasser nicht kenne. In den griech. liturg. Büchern 
wird er dem hl. Athenogenes, Martyrer des 2. Jh., zugeschrieben; das ist ebenso 
unrichtig, wie wenn in den liturg. Büchern der Slaven Sophronios von Jerusalem 
als Verf. genannt wird. An großen Festen zieht der Priester mit dem Diakon und 
den Ministri inferieres vor die &oala abin, der Diakon ruft: ooyia, dodo/, dann wird 
der Hymnus gesungen; an geringeren Festen findet diese Prozession nicht statt. 

H. H. [216 

H. Dieckmann S.J., La Chronique d’Arbele (Nouv. Rev. Théol. 53 [1926, 
511—518) berichtet über die bisherigen Untersuchungen der Chr. und gibt die 
Ergebnisse Umbergs (s. Nr. 221) über die Sakramente kurz wieder. [217 


III. Gebete, Mvsterien, Weihen. 


J. Jeremias, Das Gebetsleben Jesu (Zschr. f. nt. Wiss. 25 [1926] 123—140). 
Pflichtgebet: Um 3 Uhr nachm. Gebet beim Nachmittagsbrandopfer; das dabei 
verwandte 18-Gebet reicht mit seinen ältesten Teilen in vorchristl. Zeit. Außerdem 
morgens und abends Gebet der Männer, u. zw. das Schema (Dtn. 6, 4—11; 11, 13—21; 
Num. 15,37—41). Vor und während der Mahlzeit Danksagungen, danach eine 
Tischliturgie; bes. feierlich am Sabbath, an Festtagen, in der Passanacht (Hallel 
Ps. 113—118). Lobsprüche bei Vorkommnissen, Nachtgebet; Gebete bei besondern 
Gelegenheiten (Beschneidung, Verlobung, Trauung, Tod); an Fasttagen; Gebete der 
Standmannschaften; im Kultus des Tempels und der Synagoge; an Feiertagen. — 
Das Vaterunser schließt sich inhaltiich an das 18-Gebet und an das in der Synagoge 
nach der Predigt gesprochene Qaddisch an. Luc. 10,26 zös avaywoozeıs; „Wie 
rezitierst du?“ bezieht sich auf das Schema; vgl. Mare. 12,29f. Jesus dankt über 
dem Brote. Beim Passamahl knüpft er an den Tischsegen über dem Brote nach 
der Mahlzeit und an den 3. Becher, den Segensbecher, nach dem Passamahl die 
Abendmahlsworte. Er singt das Hallel, betet im Tempel, in der Synagoge, allein: 
nach Waschung der Hände, mit bedecktem Haupte, in den Mantel gehüllt, halblaut, 
aramäisch, aufrecht, nach Jerusalem gewandt, die Augen und Hände zum Himmel 
erhoben. — Freies Gebet: Sämtliche erhaltenen Gebete Jesu mit Ausnahme 
des Rufes aus Ps. 22 beginnen mit Abba. Bittgebet vor allem um das Kommen 


| 


314 Literaturbericht. 

des Reiches; Fürbitte. Dankgebete. — Pneumatische Erlebnisse immer beim 
Gebete. — Die Gebete am Kreuze zeigen, daß Christus sich als den leidenden Messias 
und als Schuldopfer für die Vielen weiß. [218 


Ign. Rohr, Das Gebet im Neuen Testament (Bibl. Zeitfr. hg. von Heinisch- 
Rohr H. 8/9 Münster i. W. 1924). Knappe, sehr inhaltsreiche Zusammenstellung 
der Angaben des N.T. über das Gebet mit steter Gegenüberstellung heidn. und jüd. 
Gebetsart. Gebet Jesu, bei Paulus, in den altapost. Kreisen. Entfaltung zu gemein- 
samem, liturg. Gebet mehrmals berührt. Am Schluß sehr schöne Erklärung des 
Vaterunsers und Magnificat. — S. 16 Gebet „im Namen Jesu“ = mit den Aussichten 
und der Kraft, die Jesus verbürgt hat. Der einzelne tritt in deren Rechte durch die 
Taufe auf den Namen Jesu ein und kann durch den N. J. zu wunderbaren Leistungen 
befähigt sein. „Insofern kann der Ausdruck verglichen werden mit den Zauber- 
formeln, von denen sich das Heidentum eine geheimnisvolle Wirkung versprach, 
und in dem Götternamen . . . eine hervorragende Rolle spielten (S. 16). — S. 23 ist 
eis ddfav Ilaroös nicht richtig aufgefaBt. [219 

P. Joüon, Une difficulté grammaticale du Magnificat (Rech. de sc. relig. 15 
[1925] 440 f.). © Aßoadu xri. (Luc. 1,55) gehört zu &Aainoev = er hatte versprochen 
zugunsten Abrahams usw. [220 


J. B. Umberg S. J., Die Sakramente in der Chronik von Arbela (Zschr. f. kath. 
Theol. 49 [1925] 497—515). Als das grundlegende Sakr. der von Addai um 100 jen- 
seits des Tigris verkündeten christl. Religion erscheint die Taufe; der 4. Bischof 
(136—c. 160) taufte „im Namen des V., des S. und des Hl. G.“. Taufspender ist der 
Bischof, wohl auch der Priester; auch Kinder getauft. Firmung und Eucharistie 
nie genannt; letztere jedenfalls auch von Priestern gefeiert. Für die älteste Zeit nur 
Bischöfe und Diakone bezeugt; erst von der Zeit des B. Noah (151—167) an Pres- 
byter. Amtsverleiher immer der Bischof; das Volk wählt. Weihen immer = ,,Hand- 
auflegen“. Diakone öfters gleich zum Bisch. geweiht. (Vgl. Jb. 5 Nr. 609.) [221 | 


J. C. Navickas, The Doctrine of Saint Cyprian on the Sacraments (Diss. Frei- 
burg i. Schw., Würzburg 1924). Der I. Teil behandelt die Geschichte des Wortes 
sacramentum in der klass. Welt und bei den ersten Kirchenvätern. Nach N. wären | 
alle hl. Dinge, die sich auf die Erlösung beziehen, sacramenta genannt worden. Der 
Terminus s. wäre von Tertullian erfunden worden im Anschluß an den klass. Ge- 
brauch, weil hier s. nicht nur res sacra, sondern auch quod sacratum facit be- 
deutete, weil es außerdem etwas Geheimnisvolles (wo der Effekt nicht zur Ursache 
paßte) bezeichnete. Aus diesem Ursinn entwickelte sich die spätere Terminologie. 
— Diese ganze Konstruktion scheint mir unbewiesen und den Tatsachen nicht ent- 
sprechend. — II. bespricht dann die Lehre Cyprians über die christl. Sakra- 
mente. [222 


J. P. Waltzing, Le crime rituel reproché aux chretiens du Ile siecle (Bull. de 
l’Acad. Roy. de Belgique, Cl. des Lettres et des Sciences mor. et pol., 5. sér., t. II 
11925) 205—239) verarbeitet alle Nachrichten über die den Christen angehängten 
Ritualverbrechen (Mord, Anthropophagie, Inzest). Erfinder dieser Verleumdungen 
vielleicht Juden (?). Anlaß wohl Mißverstehen von Joh. 6,53 und der gegenseitigen 
Benennung der Christen als Brüder und Schwestern. Im 2. Jh. diese Verleumdungen 
im ganzen Reiche verbreitet. Als Akte des christl. Kultes, insbes. der Initiations- 
liturgie, erscheinen die vorgeblichen Verbrechen in den Berichten bei Plinius, 
Minucius Fel. und Tertullian. Th. Klauser. [2238 

Wilh. Weber, ...nec nostri saeculi est. Bemerkungen zum Briefwechsel des 
Plinius mit Trajan über die Christen (Festgabe K. Müller [1922] 24—45). Auch für 
den liturg. Abschnitt ist beachtenswert, daß der Brief „ein eminent juristisches und 
politisches Stück“ ist, „geschickt ad personam geschrieben“, „mit peinlicher Sorgfalt 
formuliert“, Trajan zu einer Antwort zu stimmen, die vorwiegend friedlicher emen- | 
datio Wege offen läßt. Die Schuldfrage geht um 3 Punkte, die Pl. aus den Aussagen 
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formuliert hat: 1. Kultfeier und Lied auf Christus, 2. eidliche Verpflichtung. „Da aus 
‘adfirmabant feierliche Aussage für das Ganze zu erschließen ist, hat man hier zu- 
nächst“ (im Gang des Verhörs) „an wörtliche Wiedergabe oder Paraphrasierung 
des Kultliedes oder der Bekenntnisformel“ (diese auszuschalten) „und der christlichen 
Sittengebote... zu denken; durch sie wollen“ die Christen „sich entlasten. So be- 


streiten sie auch, gefragt 3. jegliches ungesetzliche Tun bei ihren Mahlen“. 
M. R. {224 


P. de Labriolle, Pompa diaboli (Archivum Latinitatis Medii Aevi 2 [1925/6] 
170—181). S. Reinach (Comptes-rend. de l’Ac. des Inser. et B.-L. 1902, 484 u. 6.) 
hatte behauptet, der Ausdruck p. d. im Taufgelöbnis habe anfangs die untergeord- 
neten Dämonen bedeutet, die gewissermaßen des Teufels Geleite (our), seine 
Armee, bilden; hingegen seien mit den gleich danach genannten Engeln (et angelis 
eius) die gefallenen Engel gemeint, des Teufels ,,Generalstab“. Labr. zeigt zunächst, 
daß auf jeden Fall die Bedeutung p. d. = Eitelkeiten und Lüste der Welt früh 
durchgedrungen sein müßte; denn schon bei Cypr., de hab. uirg. 7 stehe sie. Aus 
einer Durchprüfung des Sprachgebrauchs bei Tertull., dem ältesten Zeugen des 
fragl. Taufschwurs, ergibt sich weiter: 1. T. verwendet pompa, im Sing. wie im Plur., 
ganz wie die Alten einerseits für Gefolge, Zug, Geleite, andrerseits für Luxus, Eitel- 
keit, Aufwand. 2. Die Verbindung diaboli bedeutet je einmal sicher die Schauspiele 
(de spect. 12), weltliche Auszeichnungen (de idolol. 18), alle Ehrungen, die man sich 
zur Befriedigung der Eitelkeit verschafft (pompae d.; de corona 13). 3. Die un- 
klaren Stellen mit der Verbindung p. d. können und müssen nach den klaren inter- 
pretiert werden; also de idolol. 10 nicht „das ganze Gefolge Satans wird aufgesucht 
und geehrt (omnis diaboli pompa frequentatur)“, sondern „aller Prunk... wird 
aufgeboten“; de idolol. 18 nicht: die Schauspiele können nicht abgehalten werden 
„ohne das Gefolge des Teufels“, sondern „ohne den Teufelsprunk“ (... sine pompa 
diaboli, sine imitatione daemonum non sunt). L. weist noch darauf hin, daß die 
von R. angenommene Zweiteilung des Teufelsanhangs in der Väterliteratur nicht zu 
belegen sei. Th. Kl. [225 


I. Schrijnen, Melk en honig in de oudchristelijke Doopliturgie (Studia Catho- 
lica 2 [1925] 71—78). Der Gebrauch, den Täuflingen eine Mischung von Milch und 
Honig zu reichen, war einzelnen oriental. Riten unbekannt und auch im gallikan. 
Ritus nicht in Übung. Das Leonianum teilt das Segensgebet mit, das am Pfingsttag 
über die Mischung gesprochen wurde. Hieronymus erwähnt den Brauch ad». 
Lucifer. 8: deinde egressos lactis et mellis praegustare concordiam ad infantiae 
significationem. Der Ausdruck I. et m. conc. pr. ist Tertullian, de corona 3 entlehnt, 
der sonst auch von einer mellis et lactis societas spricht. Auch Clemens Alex. kennt 
den Ritus (vgl. Paed. 1 6,45); dagegen scheint er dem Verf. des Barnabasbriefes 
(c. 6,17) unbekannt gewesen zu sein. Schrijnen meint, daß der Brauch in der 
ersten Hälfte des 2. Jh. wahrscheinlich in Alexandrien entstanden ist und sich von 
dort aus über verschiedene Kirchenprovinzen verbreitet hat, bei den Kopten und 
Athiopen hat er sich bis auf den heutigen Tag erhalten. Die symbol. Deutung ist 
nicht einheitlich; Hieronymus nennt die infantiae significatio (vgl. Tertullian: qua 
suos infantat); nach Clemens Alex. soll die Seligkeit des himmlischen Jerusalem 
veranschaulicht werden, des wahren von Milch und Honig fließenden Landes. Eine 
Entlehnung aus der Mithrasliturgie ist nicht wahrscheinlich; es mögen vielmehr 
verschiedene Ursachen bei der Bildung des Ritus mitgewirkt haben: die bibl. Bilder- 
sprache, der zufolge das gelobte Land von Milch und Honig fließt, die allgemeine 
Anschauung von der wundertätigen, reinigenden Kraft des Honigs, die Rolle, welche 
Milch und Honig im Kultus der Griechen und Römer spielten, die Vorstellung vom 
goldenen Zeitalter, vgl. Ovid, Metamorph. I 111 f.: 


Flumina iam lactis, iam flumina nectaris ibant, 
Flavaque de viridi stillabant ilice mella. 


| 
| 
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Unmittelbar mag der Brauch aus einer ägypt. Christengemeinde stammen, die ihn 
möglicherweise von einer nichtchristl. Kultusgemeinschaft übernahm und christlich 
umbildete. H. H. [226 

B. Scott Easton, The Gospel according to St. Luke (New York 1926). Hält 
im Abendmahlsbericht c. 22, 196—20 für unecht. Die Nichterwähnung des Kelches 
sucht er aus der liturg. Praxis zu erklären. In der Urkirche Palästinas wurde der 
Ritus des Brotbrechens häufig, ja täglich von kleinen Hausgemeinden gefeiert, denen 
es nicht immer möglich war, den nötigen Wein zu beschaffen. Deshalb wurde die 
Eucharistie ohne Wein gefeiert. V. 18 klingt wie ein Protest gegen den als Luxus 
geltenden Gebrauch von Wein. — Diese Erklärung wird niemanden befriedigen. 
In dem weinreichen Palästina waren Brot und Wein die gewöhnlichsten Nahrungs- 
mittel und letzterer jederzeit leicht zu beschaffen. H. H. [227 


R. Eisler, Das letzte Abendmahl (Zschr. nt. Wiss. 24 [1925] 161—192) möchte 
das letzte Abendmahl aus der noch heute üblichen Sitte erklären, daß beim Passah- 
mahl 3 Mazzen ,,Kohen“, „Levi“ und „Israel“ verwandt werden, deren gemein- 
sames Verspeisen die Brotgemeinschaft des Volkes bedeute; daß ferner von dem 
„Levi“ ein Stück abgebrochen und versteckt und am Schlusse der Feier verzehrt | 
wird; dieser Teil heiße ’aphigomen, was Eisler als 6 dqtxdurvog = 6 Foyousvos 
erklärt! Dies Stück habe Jesus gereicht mit den Worten: ha güfi „Dies ist mein 
Leib“ = der Messias bin ich; die Jünger seien dadurch in Brotgemeinschaft mit 
dem Messias getreten. — Diese Hypothese ist widerlegt durch H. Lietzmann, Jüdische 
Passahsitten und der ayıxzouevos. Kritische Randnoten zu R. Eislers Aufsatz über 
„D. 1. A“ (ebda 25 [1926] 1—5), der nachweist, daß 6 ayız. kein messian. Titel ist; 
das hebr. Wort ist zunächst = £ai x@®uov comisatum und bekommt allmählich den 
Sinn „Nachtisch“, hat mit messian. Symbolik nichts zu tun. — Eisler setzte seinen 
Aufsatz fort (ebda 5—37) und will beweisen, „daß eine gleichbedeutende Enthüllung 
des Messiasgeheimnisses durch eine derasha des Meisters über den “Weinstock | 
Davids’ erfolgt ist“. Aus Did. 9,1 erschließt er, Jesus habe beim Abendmahl, das 
ein Passamahl war, Ps. 80 messianisch gedeutet; er selbst sei der ben ’adam, sein | 


Blut der Saft dieses Weinstocks usw. Aber gleich dies Fundament ist reine Annahme, 
und so sind auch die weiteren Ausführungen mit unbewiesenen Hypothesen durch- 
setzt. — Zu dem 1. Aufsatz vgl. auch die Ablehnung durch A. Marmorstein (ebda 
249—253): „Keine Spur von einer Bezeichnung der Mazzoth als Kohanim, Leviten 
und Israel läßt sich vor dem XVIII. Jh. nachweisen.“ Ähnlich entstammt der am 
Sederabend übliche Becher für den Propheten Elijahu erst dem 17. Jh. 1228/30 

F. Prat, Les places d’honneur chez les Juifs contemporains du Christ (Rech. 
de sc. relig. 15 [1925] 512—522) stellt nach genauer Abwägung der Nachrichten 
fest, daß beim letzten Abendmahl Jesus in der Mitte des lectus medius saß, 
neben ihm rechts Johannes, links Petrus, an der anstoßenden Ecke des lectus 
imus Judas. [231 

A. d’Ales, La doctrine eucharistique de saint Irénée (Rech. de sc. rel. 13 [1923] 
24—46). Gegenüber den gnost. Bekämpfern des Schöpfergottes I. „se préoccupe de 
venger la creation, et il en trouve une occasion favorable entre toutes, dans ce 
mystere qui releve la création materielle jusqu’& la propre personne du Fils de Dieu, 
jusqu’aux plus divines opérations de la grace“. Also kein Primitialopfer, sondern | 
Opfer Christi ist die Eucharistie. — IV 18,5 adu. haer. ist das £xiyeıor an der Euch. 
die sichtbare Erscheinung des Brotes, das odoarıo» der Leib Christi. [232 

A. d’Ales, La doctrine de Esprit en saint Irénée (Rech. de sc. relig. 14 [1924] 
497—538) berührt S. 516 kurz die eucharist. Lehre des hl. Irenaios im Zusammen- 


hang mit seiner Anschauung vom himml. Adam. — Gabe des Geistes bei der | 
Taufe, [233 

Thomas, Agape (Supplement zum Dictionnaire de la Bible, gel. von L. Pirot, | 
S. 133—153). Die A. finde sich nicht im N. T. (234 


- 
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E. Jacquier, Actes des apötres (Paris 1926). S. 381 zu Apg. 13,3: Die Hand- 
auflegung der Propheten und Lehrer auf Paulus und Barnabas war keine Bischofs- 
weihe, sondern ein Herabrufen des Segens Gottes auf ihre Mission bei den Heiden. 
— S. 627: Hatten sich die 4 Töchter des Philippos durch ein eigenes Geliibde der 
Jungfräulichkeit geweiht? Knabenbauer und Felten nahmen so an. Nichts beweist 
aber die Existenz des späteren Standes der Virgines. Es handelt sich vielmehr um 
solche Jungfrauen, von denen Paulus I Kor. 7, 25 spricht. H. B. [235 

W. Michaelis, Kenchreä (Zur Frage des Abfassungsortes des Rm (Zschr. f. nt. 
Wiss. 25 [1926] 144—154). K. ist nicht das K. bei Korinth, sondern vielleicht das 
troische. Phoibe diente dieser Gemeinde (nicht als Diakonisse). [236 

M. Jugie, Les homelies Mariales attribuées a saint Grégoire le Thaumaturge 
(Anal. Boll. 43 [1925] 86—95) sagt S. 94: „Il parait, en effet, établi que la féte 
orientale de la naissance et du baptéme de Notre-Seigneur, le 6 janvier, remonte 
au moins a la fin du Ille siécle. Si Fon peut en croire la Passio de S. Philippe, 
évéque d’Héraclée, elle était deja célébrée en Thrace, des 304. Or, il est trés vrai- 
semblable que la «Mémoire de sainte Marie» fut contemporaine en Orient de la féte 
de la Nativité, ä laquelle elle servait sürement de préparation, au début du VE siecle.“ 
Daß die Stelle aus der Passio des hl. Phil. nichts für eine Feier des Epiphaniefestes 
beweist, habe ich Theol. Rev. 1925, Sp. 26 gezeigt. [237 


IV. Svmbolum. 


P. Feine, Die Gestalt des apostolischen Glaubensbekenntnisses in der Zeit des 
Neuen Testaments (Leipz. 1925). Nach einem Überblick über die Geschichte des 
Problems (zu S. 7: die Explanatio symboli ad initiandos ist wahrsch. nicht von 
Ambrosius!) stellt F. sich die Aufgabe, die nt. Überlieferung auf bekenntnismäßige 
oder formelhafte Aussagen zu prüfen, die einen Teil des Bekenntnisses bilden 
könnten, u. zw. des Taufbekenntnisses; es müsse daher der Taufunterricht und 
der Taufvollzug nach dem N. T. untersucht werden. Das 2. Kap. will nachweisen, 
daß schon „in den ersten Jahren der christl. Kirche von den Aposteln ein fest- 
gefügtes christologisches Lehrstück für die Zwecke des Missions- und des Tauf- 
unterrichts geschaffen“ wurde, „an dem festzuhalten ... als heilige Aufgabe 
empfunden“ wurde (S. 80). Doch scheinen mir die Beweise nicht durchschlagend 
für eine feste Bekenntnisformel. Auch genügt es nicht, wenn die sakramentale 
Auffassung der Taufe, die bei Paulus sicher vorliegt, auf eine „innere Erfahrung“ 
(S. 65) verengt wird. Von dem Taufbekenntnis nimmt F. an, es sei von Anfang an 
dreiteilig gewesen, d. h. trinitarisch. Das 3. Kap. sucht die Gestalt des Bekennt- 
nisses in der Zeit des N. T. festzustellen. Beim 3. Artikel weist F. auf die Analogien 
zum christl. Bekenntnis im Judentum und in den Mysterienreligionen hin; er habe 
die in der Taufe verheißenen Heilsgüter umfaßt, noch nicht das Bekenntnis des 
Hl. Geistes und der hl. Kirche. S. 141—144 geben eine Rekonstruktion des urchristl. 
Bekenntnisses, die aber höchst unsicher bleibt; die Formen sind wohl noch ‚weicher 
und flüssiger‘ gewesen, als F. annimmt; wenigstens reichen unsere Quellen nicht 
aus, Genaueres festzustellen. — Trotzdem bleibt das Buch wertvoll, auch durch treff- 
liche Einzelbeobachtungen und Gesichtspunkte, so wenn S. 146. es als ein „falscher 
Maßstab“ bezeichnet wird, daß man im Symbolum die „Persönlichkeit“ Christi sucht; 
es soll vielmehr „zusammenfassen, was der Täufling in der Taufe versiegelt erhält“, 
d. h. die Erlösung. [238 

J. A. Jungmann S.J., Die Gnadenlehre im Apostolischen Glaubensbekenntnis 
und im Katechismus (Zschr. kath. Theol. 50 [1926] 196—219) schlägt vor, die Lehre 
von der Gnade und den Sakramenten wieder im Anschluß an den 3. Teil des Sym- 
bols, vom Hl. Geiste, zu behandeln. Zum Beweise zeigt er, wie im christl. At der 
Hl. Geist an der Spitze der Heilsgüter genannt wird, bes. deutlich z. B. bei Irenaios, 
Epideixis c. 6, und erklärt diesen Teil des röm. Symbols. Bes. im 2.—3. Jh. bedeutet 


| 

| 
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„Hl. Geist die Gnade, ee Ausdrucksweise, die in der Liturgie erhalten ist. Die 
sancta ecclesia bezeichnet die ontologische Heiligung der kirchl. Gemeinschaft. 
Sancta catholica wird näher beleuchtet durch sanctorum communionem; vgl. Nicetas 
v. Remesiana: Ergo in hac una ecclesia crede te communionem consecuturum esse 
sanctorum. Scito unam hanc esse ecclesiam catholicam in omni orbe terrae consti- 
tutam, cuius communionem debes firmiter retinere. — Sanctorum kann von sancti 
oder sancta abgeleitet werden. — Remissionem peccatorum weist bes. auf die Taufe, 
die communio bes. auf die Eucharistie. Carnis resurrectionem meint die glor - 
reiche Auferstehung = uita aeterna. [239 
H. Lietzmann, Symbolstudien XIII (Zschr. f. nt. Wiss. 24 [1925] 193—202). 
Forts. von Jb. 2 Nr. 163, 4 Nr. 276. Die gewöhnliche Annahme, daß das Nicaenum 
durch eine Revision des Symbols von Kaisareia (Eusebios) entstanden sei, wird als 
unwahrscheinlich erwiesen. Wahrscheinlicher sei es, daß das Konzil ein altes, dem 
Jerusalemer Typ angehöriges Symbol nahm und antiarianische Zusätze einschob. 
Diese Annahme wird durch Vergleich mit Symbolen des erweiterten Jerusalemer | 
Typs gestützt. — In einem Kritischen Epilog (ebda 203) schlägt A. v. Harnack eine | 
andere Lösung des Problems vor; das Nic. wurde aus vielen, neu redigierten Sym- 
bolen hergestellt, also auch mit Benutzung des Caes. [240 | 
A. E. Burn, The Council of Nicaea (Lond. 1925) behandelt u. a. die Geschichte 
des Nicaeno-Constantinopolitanum. [241 
Ed. Schwartz, Das Nicaenum und das Constantinopolitanum auf der Synode 
von Chalkedon (Zschr. f. nt. Wiss. 25 [1926] 38—88). C. ist tatsächlich von der 
Reichssynode zu Konst. 381 aufgestellt und zur Norm der Reichskirche erhoben 
worden (gegen Hort, Two dissertations 106). Die chalkedon. Glaubensdefinition 
faßt N und C zusammen. Schw. ediert das gesamte griech. und lat. Material der 
Akten von Chalkedon für N und C. Bemerkungen über den liturg. Gebrauch von C 
seit dem 6. Jh.: S. 51, 61 (Synode von Toledo 589); 64; 68 (C als Taufformel); 77 A.1 
(C in der Messe; cf. Walafrid Strabo, de exordis et incrementis 23); 85 ff. (Epi- 
phanios, Ayxvowrös |geschr. 374) 118, 9—13. 119, 3—12 stellt 2 Formeln auf, die 
die Katechumenen aufsagen sollen, darunter auch C, das doch erst 381 aufgestellt 
worden ist; jedoch ist hier C später an Stelle von N getreten; damit ist die Aporie 
Horts aufgelöst). [242 
Basil. Niederberger O.S.B., Die Logoslehre des hl. Cyrill von Jerusalem. 
Eine dogmengesch. Studie (Forsch. z. Christl. Literatur- u. Dogmengesch. hg. von 
Ehrhard-Kirsch XIV 5. Paderb. 1923). Die tüchtige Studie kommt zu dem Ergebnis, 
daß Kyrill den Glauben an die Homousie hatte, aber sich nicht entschließen konnte, 
„einen der noch nicht fixierten Termini aus der Philosophie heranzuziehen, um 
mit Hilfe desselben sich auch einen klaren Begriff von der Homousie zu 
gestalten“; er war „auf dem Wege, auch den bisher anstößigen Terminus anzu- 
nehmen, sobald er tiefer eindringen konnte in den wahren Sinn des Wortes .*. .“ 
(S. 82). Ob die Frage damit entschieden ist, bleibt zweifelhaft. — Für die Liturgie- 
wiss. kommt das Buch in Betracht, weil es sich in der Hauptsache auf die Katechesen 
an die Täuflinge über das Symbolum stützt; s. bes. S. 15 ff. S. 122 die wichtige 
Stelle über die Taufe usw. als Mysterium; vgl. dazu Jb. 3 S. 11. (243 


V. Archäologie; Epigraphik. 

Jos. Sauer, Wesen und Wollen der christlichen Kunst (Freib. i. Br. 1926). Die 
geistvolle Rektoratsrede will „in einem kritischen Überblick .... prüfen, was den 
Wesenscharakter der christlichen Kunst von Anfang an bestimmt, welche Auswir- | 
kungen formal-stilistischer Art sich daraus im Laufe der Stilentwickelungen ergeben“. 
Die älteste christl. Kunst ist „rein und ausschließlich dekorativ gehalten, ohne | 
jeden [?] religiösen Einschlag“. Schon bald nach 100 schieben sich spezifisch christl. | 
Bilder ein, sich anlehnend an Gebetsformeln; ihr Grundzug geht „auf Auflösung aller 
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materiellen Erinnerungen an Körperlichkeit und natürlicher Bewegung in einem be- 
stimmt verfolgbaren Raum“; sie bedeuten eine Idee. Auch die Kirchenkunst der 
Friedenszeit will „metaphysische Begriffe vermitteln“. Diesem Charakter bleibt die 
Kunst bis weit ins MA treu; erst die Mystik bringt einen Umschwung zum Realismus 
und Subjektivismus. Diese Linie wird von S. geistvoll dargelegt. Vielleicht hätte 
der Abstand der nachkonstantin. Kirchenkunst von der Katakombenkunst wie bes. 
auch der der Gotik von der altchristl. und auch noch roman. Kunst schärfer hervor- 
treten können; doch gibt S. auch darüber gute Andeutungen. Eine noch genauere 
Vergleichung mit der Liturgiegesch., auf die S. zuweilen anspielt,. würde auch der 
Erkenntnis der christl. Kunst sehr dienen. (244 


A. de Waal, Roma Sacra. Die Ewige Stadt in ihren christlichen Denk- 
mälern und Erinnerungen alter und neuer Zeit. 2., neu bearb. Aufl. von J. P. 
Kirsch. Mit über 500 Bildern (Regensb. 1926). Unter der bewährten Hand des 
Bearbeiters ist das schöne Werk de Waals neu aufgefrischt und durch die neueren 
Ergebnisse der Wissenschaft bereichert worden; auch sind neue Bilder hinzuge- 
kommen. Das Buch ist sehr geeignet, in die Schätze des christl. Rom einzuführen. 
Bes. wird die christl. Archäologie mit Liebe besprochen und auch dem Nichtfach- 
mann nahegebracht. (245 


W. Molsdorf, Christliche Symbolik der mittelalterlichen Kunst (Lpz. 1926). 
Dieser 10. Bd. der Hiersemannschen Handbiicher stellt die 2. Aufl. des 1920 ersch. 
Führers durch den symbolischen und typologischen Bilderkreis der christlichen Kunst 
des Mittelalters dar, ist aber wesentlich verändert und erweitert, bes. durch Angaben 
darüber, wann und wo die Symbole und Typen zuerst in der Kunst auftreten. In 
der Hauptsache gibt das Buch die Typologie der spätma. Kunst; auf die altchristl. 
wird nur nebenbei verwiesen. Für die Erkenntnis ma., bes. gotischer Auffassung vom 
religiösen Symbolismus ist das Buch eine sehr nützliche Sammlung und Übersicht, 
die durch einen ausführlichen Index und einige Bildbeigaben noch wertvoller wird. 
M. ist sich des Unterschiedes zwischen altchristl. und ma. Symbolismus wohl be- 
wußt, wie häufige Bemerkungen zeigen; doch wäre eine strengere Scheidung der 
wesensverschiedenen Symbole antikchristl und ma.-gotischer Art vielleicht zu 
empfehlen gewesen. Bei den liturg. Bildern Nr. 1041—1051 (vgl. zur Taufe auch 
Nr. 1002) sind auch die altchristl.-liturgischen und die späteren allegorisch-symbo- 
listischen Darstellungen nicht getrennt. Für die Liturgiewissenschaft sind nicht nur 
diese, sondern alle Nr. bedeutungsvoll, weil sich in der Entwicklung der Bilderkreise 
das verschiedene Verhältnis der Zeiten zum Kulte spiegelt. (246 


P. Styger, L’ origine delle cripte di Lucina sull’ Appia (Atti della Pontif. Accad. 
Rom. di Archeol. ser. III. Rendiconti vol. III [1924/25; Roma 1925] 269—287). 
Durch genaue Feststellungen der verschiedenen Vertiefungen, die in den Gängen 
und Krypten des ältesten Teiles der Kallistuskatakombe ausgeführt wurden, sucht St. 
genauer die Form der ursprüngl. Anlage des Coemeteriums und seine geschichtl. 
Entwicklung festzustellen. In einer kleinen Krypta dieser Katakombe befindet sich 
bekanntlich das Grab des hl. P. Cornelius. Weiter sucht er einige Epitaphien von 
Angehörigen römischer Senatorengeschlechter, die G. B. de Rossi für den Ursprung 
der christl. Grabstätte verwendet hatte, als heidnisch nachzuweisen. Allein ange- 
sichts der so einfachen Formeln dieser Grabschriften und des Fehlens des D. M. 
scheint mir die Sache nicht so sicher, als St. annimmt. J. P. Kirsch. [247 


H. Cheramy, Saint-Sebastien hors les Murs. La Basilique, le souvenir apo- 
slolique, le cimetiére ad Catacumbas. Préface de Msgr. Batiffol (Paris 1925) 
Handelt zunächst über die Geschichte der Basilika, die um die Mitte des 4. Jh. erbaut 
und Basilica Apostolorum genannt wurde; sie war dreischiffig, im Zentrum der 
Apsis stand der päpstl. Thron; dort hielt Gregor der Große am Feste des hl. Se- 
bastianus die berühmte 37. Homilie: Temporalis vita aeternae vitae comparata mors 
est potius dicenda quam vita (siehe Breviarium romanum et monasticum, lectiones 
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ad III Noct. de Communi unius Martyris). Im MA hieß die Kirche Basilika der 
Apostel und des hl. Sebastian. Dieser Martyrer war ad catacumbas begraben. Eine 
Pest, die 680 in Rom wütete, hörte auf, als man die Reliquien des Heiligen in feier- 
licher Prozession durch die Straßen trug; daran erinnert noch das Mosaikbild in 
S. Pietro in Vincoli; seitdem wird Sebastian als propulsator pestilitatis angerufen. 
Papst Eugen II. (824—827) übertrug den Leib des Heiligen nach St. Peter; das 
Haupt kam in die Kirche der Quattro Coronati, wo es heute noch verehrt wird, 
während der Leib unter Honorius III. (1216—1227) wieder in die Basilika an der 
Via Appia zurückgebracht wurde. Bereits unter Sixtus III. (432—440) erwähnt der 
Liber Pontificalis ein Kloster in Catacumbas. Dasselbe wurde von Nikolaus I. (858— 
867) erneuert und mit Benediktinern bevölkert. 1167 ging es in den Besitz der 
Zisterzienser über, bis es der Revolution am Ende des 18. Jh. zum Opfer fiel. Ch. 
verfolgt die Geschichte der Basilika bis auf unsere Tage. Durch den Neffen Pauls V., 
Kardinal Scipione Borghese, Kommendatarabt von S. Sebastiano, wurde sie voll- 
ständig umgebaut. Es folgt eine genaue Darstellung der neuesten Ausgrabungen von 
1915—1925 mit guter Beschreibung der gemachten Funde. Besonderes Interesse be- 
ansprucht die Triclia mit den zahlreichen Graffiti. Ch. neigt mehr der Ansicht zu, 
daß während der Verfolgung unter Valerian 258 die Leiber der Apostelfürsten aus 
ihren ursprünglichen Ruhestätten erhoben und vorübergehend ad Catacumbas ge- 
borgen wurden; so erklärt sich am besten die memoria Apostolorum an diesem 
Orte, deren Existenz durch die Triclia bezeugt wird, ebenso das Datum der depositio 
martyrum: Tusco et Basso cons. Den Schluß bildet eine Beschreibung des Coeme- 
teriums, der darin gefundenen Inschriften und des altchristlichen Sarkophages, 
welcher später die Gebeine des Orazio Albani (+ 1712), Bruders des Papstes 
Clemens XI., barg. Über denselben handelt ausführlich Bonavenia S. J., Insigne 
sarcofago inedito dell’ Ipogeo Abbani (Roma 1910). 

In der Vorrede hebt Batiffol das große Interesse hervor, das Pius XI. 
für S. Sebastiano bekundet; er hat 1918 als Präfekt der Vatik. Bibliothek in der 
Accademia pontificia d’archeologia einen Vortrag darüber gehalten. Die päpstliche 
Kommission für Archäologie hat die alte Krypta des hl. Sebastian in würdiger 
Weise restauriert; die katholische Welt lieferte wertvolle Paramente für die Feier 
des Gottesdienstes in den Katakomben; besonders Frankreich tat sich in dieser 
Beziehung hervor. Bekanntlich haben fast sämtliche Paramente die sog. gotische 
(besser: altrömische) Form; auch die Benediktiner und Benediktinerinnen von 
Paris haben ihren Beitrag geliefert. Einer von den Kelchen, die Frankreich schenkte, 
ist dem Kelche des Abtes Pelagius (12. Jh.) im Louvre nachgebildet. H. H. [248 

Die Gemälde im Hypogaeum der Aureliiim Viale Manzoni 
zu Rom bilden noch immer den Gegenstand lebhafter Kontroversen unter den 
Archäologen. Einig ist man nur darüber, daß die Besitzer des Hypogaeums einer 
häretischen Sekte angehörten. Prof. Carlo Cecchelli legte in der Sitzung der 
Societa archeologica am 3. und 21. III. 1926 eine ganz neue Erklärung der Bilder 
vor: Der Hirt im Philosophengewande, der aus einer Buchrolle liest, ist Christus, 
der das Volk versammelt, um sein Gesetz zu verkünden; der Reiter, der trium- 
phierend in eine Stadt einzieht und eine Schriftrolle in erhobener Hand trägt, ist 
der Antichrist, der in Jerusalem sich göttliche Ehren erweisen läßt. Wer sich dem 
Einfluß des Pseudopropheten entzieht, wird von Christus in die Freuden des himm- 
lischen Jerusalem aufgenommen (Stadt mit quadratischem Forum und Gärten). 
Die Auferstehung Christi zeigen die Erscheinungen vor den EIf in Jerusalem 
(Bankett), den 2 Jüngern in Emaus (3 Personen an einem Tisch) und den 8 Jüngern 
am See Genesareth. Gegenüber dem Einzug des Antichrist in Jerusalem ist die 
Heimkehr des Odysseus dargestellt. Am Anfange des 3. Jh. wurde der Mythus 
Ges Odysseus auf Christus gedeutet; seine Rückkehr versinnbildet demnach die 
Wiederkunft Christi. Das Hypogaeum gehörte wahrscheinlich einer montanistischen | 
Familie an (Osservatore Romano vom 4. III. und 5. IV.). In der Aprilsitzung der 


| 
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Societa nahm Dr. A. Donini zu diesen Ausführungen Stellung. Das Hypogaeum 
kann schwerlich einer Gruppe von römischen Montanisten angehören. Die Intransi- 
genz der Montanisten richtete sich auch gegen die Kunst: ein Montanist hatte 
niemals in seinem Grabe Darstellungen erlaubt, die heidnischen Einfluß verraten; 
er hätte überhaupt jede bildliche Darstellung als überflüssig ausgeschlossen. Auch 
die eschatologisch-apokalyptische Deutung, die Cecchelli den Gemälden gibt, hat 
große Schwierigkeiten. Vor allem berechtigt nichts, den vor der Stadt erscheinenden 
berittenen Triumphator, der festlich vom Volke empfangen wird, auf die Ankunft 
des Antichrist zu beziehen. Die altchristlichen apokalyptischen Texte verknüpfen 
entweder die Ankunft des Antichrist mit der Legende von der Wiederkehr des zu 
den Parthern geflohenen Nero, der mit seinem Heere an Rom Rache nimmt, oder 
sie stellen ihn als religiösen Verführer dar, der mit Milde und Sanftmut auftritt: 
Wenn auch die Ansicht des Prof. Achelis, der in der Bilderserie die Reise einer 
Seele (vielleicht eines der Aurelier) in die Stadt Gottes, ihr Gericht und ihren 
Aufenthalt im Paradies sieht und den gnostischen Charakter des Hypogaeums 
behauptet, zu phantastisch ist, so hat er doch insofern recht, als er die Gemälde 
zu den drei Aureliern Onesimus, Papirius und Prima, die dort begraben waren, 
in Beziehung setzt. Die Bilder mögen bedeutungsvolle Episoden aus dem Leben 
dieser Aurelier darstellen, welche die Sklaverei mit der Freiheit vertauschten. Der 
Name Aurelius ist dem kaiserlichen Hause von 162—235 eigen; möglicherweise 
haben die drei von einem Kaiser die Freiheit erhalten; dann wäre es nicht aus- 
geschlossen, daß einige Szenen, z. B. der Triumphator, sich auf diesen Kaiser 
beziehen. Cecchelli dagegen suchte seine These durch neue Beweise zu verstärken. 
Prof. Maruechi meint, der christliche Charakter des Hypogaeums stehe außer 
Zweifel; es genügt, auf die wiederholte Darstellung des guten Hirten hinzuweisen, 
die mit denen der römischen Katakomben identisch sind. An der Erklärung Cecchellis 
findet er es befremdlich, daß das himmlische Jerusalem dargestellt sein soll als 
eine Stadt mit einem Forum für Gerichtsverhandlungen. Die Tischszenen haben 
nichts mit den Erscheinungen des auferstandenen Christus zu tun; es handelt sich 
um ein Festmahl, an dem auch eine Frau teilnimmt. Die Deutungen, die Bendinelli, 
Wilpert, Ceccheili, Achelis und er selbst den rätselhaften Bildern gegeben haben, 
sind bloße Hypothesen und Versuche, die vielleicht den Weg zur richtigen Erklärung 
bereiten können (Osservatore Romano vom 9. V.). H. H. [249 

P. Batiffol, D’une pretendue representation de la “Cathedra Petri sur un 
sarcophage du musée du Latran (Journ. of Theol. Stud. 27 |1925/26) 396—400). 
Gegen OÖ. Marucchi, Un insigne sarcofago cristiano lateranense relativo al primato 
di S. Pietro e al gruppo del antico Laterano (Riv. di archeol. crist. 1925, 84—98), 
der im Sark. Nr. 174 des Lateranmuseums eine Darstellung des Primates Petri 
sehen will, insofern dort auf der Verlängerung des Felsens, aus dem Moses das 
Wasser schlägt, die Apsis der Lateranbasilika, d. h. der Ort der cathedra, dargestellt 
sei; die Darstellung der Hämorrhoissa daneben soll den Ort von Caesarea Philippi 


angeben! — S. 399 Hinweis auf das Kreuzsymbol des Baumes (auf dem Felsen); 
vgl. Tertull., adu. Jud. 13 und Ps.-Cypr., De Paschate p. 305 Hartel (unter dem 
Baume ein Quell). 1250 


G. Giovannoni, Nuovi contributi allo studio della genesi della basilica cristiana 
(Dissertazioni della Pontif. Accad. Romana di archeol. Ser. II, Tomo XV [Rom 1921] 
113—134). Die Entdeckung der unterirdischen Basilika bei Porta Maggiore in Rom, 
die, wahrscheinlich dem 1. Jh. angehérend und einer Mysteriengemeinschaft dienend, 
mit ihrem fast quadratischen Vestibül, ihrer Dreischiffigkeit und ihrer leicht erhöhten 
Apsis eine auffallende Verwandtschaft mit dem christl. Basilikalschema zeigt (wenn 
auch die Überhöhung des Mittelschiffs fehlt), drängt dem Verf. eine Überprüfung 
der Frage des Ursprungs der christl. Basilika auf. G. stellt, Wittings Klassifikation 
vereinfachend, 6 Typen des christl. Basilikalschemas auf: 1. schlichtes Rechteck, 
Apsis fehlt; 2. Apsis ragt hinaus; 3. schlichtes Rechteck, Apsis eingerückt (ebenso 
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elwaige geschlossene Seitenräume); 4. Apsis und Seitenräume hinausragend; 5. quer- 
schiffartige Bildungen oder vollendetes Querschiff; 6. Säulen ziehen sich auch an 
den Schmalseiten herum (Quennaouät; S. Demetrius, Thessalonich). Typus 2 ist der 
häufigste; zu ihm gehört auch die unterirdische Basilika von Porta Maggiore. Von 
den zahlreichen Theorien über den Ursprung der christl. Basilika bespricht G. ein- 
gehender zunächst diejenige, welche die christl. Basilika aus der forensen herleitet. 
G. findet zwischen beiden Differenzen und Übereinstimmungen, doch so, daß die 
Übereinstimmungen sich mehren, wenn man die einfacheren zivilen Basiliken der 
Provinz heranzieht. Schon diese Sachlage läßt nach G. vermuten, daß sowohl 
die christl. wie die forense Basilika auf ein und denselben einheitlichen Stamm 
von einfachen Formen der römischen Architektur zurückgehen, also Geschwister 
sind. Durch eine eingehende Prüfung der Theorien von Leroux, Les origines 
de lVédifice hypostyle en Gréce, en Orient et chez les Romains (Paris 1913) und 
durch die Betrachtung einer Anzahl unveröffentlichter oder ungenügend bekannter 
‚römischer Bauwerke läßt sich G. zu einer Bestätigung dieser Auffassung führen, 
die er abschließend folgendermaßen formuliert: 1. Die basilikale Form war (nicht 
bloß in ihren Elementen, sondern als Ganzes) schon etliche Jahrhunderte vorhanden 
und der römischen Architektur geläufig, ehe sie ihre systematische Anwendung auf 
die christl. Kirchen fand. Diese Anwendung selbst brachte bloß eine Anpassung 
an gewisse neue Bedürfnisse und die vereinheitlichende Überführung des generellen 
Typus in ein konkretes Schema. 2. Diese basilikale Form war nicht nur einer 
bestimmten Gebäudeklasse eigentümlich, sondern sie fand sich an den verschiedensten 
Bauten, so an Tempeln, Palasthöfen, Thermen und vor allem an religiösen oder 
profanen Versammlungsräumen, wie ja auch der Ausdruck „Basilika“ die verschie: 
densten Gebäude bezeichnen kann. Th. Kl. [251 
Ph. Lauer gibt im Bulletin de la société nationale des Antiquaires de France 

1924 S. 261—265 eine Mitteilung über das Datum der Weihe der Lateran- 
kirche, das er auf die Anregung P. Batiffols hin untersuchte. Über das Jahr 
steht gar nichts fest. Als Tagesdatum gibt zuerst Joh. Diaconus in der Beschreibung 
des Laterans vom Ende des 11. Jh. den 9. Nov. an und beruft sich auf die Gesta 
Silvestri, die aber auch kein Datum angeben. [252 
R. Egger, Forschungen in Salona. Veröff. vom Österreich. Archäol. Institute. 

II. Bd: Der altchristliche Friedhof Manastirine, nach dem 
Materiale Fr. Bulié bearbeitet. Geleitwort von Emil Reisch (Wien 1926). Nach 
der Bespr. durch Fr. J. Dölger (Gnomon 2 [1926] 224—231) ergeben sich für 
die Martyrerkirche außerhalb Salonas 4 Bauperioden: 1. Bau eines Landhauses etwa 
Ende des 2. Jh., in der diokletian. Verfolgung zerstört; 2. Christl. Kultsaal, Area und 
Grabkapellen nach 313, Zerstörung des Friedhofs nach Juli 395; 3. Bau der großen 
Kirche unter Bisch. Gaianus und Symferius um 400, um 550 durch Narthex und 
Sängerchor erweitert. Zerstörung des Friedhofs nach 602; 4. Notkirche zw. 602—612; 
bald darauf zerstört. — Der bekannte Sarkophag aus Salona, auf dem Mann und 
Frau von kleinen Gestalten umdrängt werden, wird aus den Pietasstiftungen zu er- 
klären versucht; er sei ein bodenständiges Werk. — S. 41 ff. Bemerkungen über 
Hausgrab und Martyrergrab sowie Bischofsgrab unter dem Altar. Unter dem Altar 
der Friedhofskirche ruhen 2 Bischöfe, Gaianus und Symferius; den 3. Sarkophag 
am Ehrenplatz möchte E. dem Mart. Septimius zuweisen. Zum Hausgrab weist D. 
hin auf die Akten des Püsai und der Martha (übers. von O. Braun, Bibl. d. KV 22, 
S. 75 u. 81): privater Martyrerkult um 340. — S. 54—63: Zur Typengeschichte der 
Kultstätten von Manastirine: Kein 2. Seitenschiff. Deckplatte über dem untersten 
loculus im sog. Domniograb, einzureihen in die bisher bekannten mensae, Altar- 
tischplatten oder Agapentische über Grabanlagen. Trennung der Schiffe durch 
Schranken aus dem Begräbnisritual erklärt. — Die Bezeichnung piscina findet sich 
in M. auf Platten mit einem kreisrunden, vertieften Felde und einer Ablaufrinne 
‘Inschr. 97 u. 122). Es sind Deckplatten von Kammern. Nach E. ist der Name p. 
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vom ausgetieften Rund auf die ganze Kammer übergegangen, die Vertiefung und 
Rinne hätten dem Ablaufen des Regenwassers gedient. D. weist wohl richtiger auf 
die Ähnlichkeit einer gemauerten p. mit einer Grabkammer hin; die Vertiefungen 
aber dienten dem Totengedächtnis durch Aufstellung von Speisen. Auf der Platte 
des Museums von Spalato Sectio V Nr. 2691 A ist in der Mitte eine runde Vertiefung 


mit Ie ; in den Zwickeln oben Delphine, unten kreuzgekerbte Brote (Fisch als 
Totenmahl). — 288 Inschriften aus dem 1.—7. Jh.; zu Nr. 94 Ausführungen über 
die christl. Totenfeier; Abb. 50 als Akklamation gedeutet: deus, uita Maxsimo archi- 
episcopo; Nr. 96 Milchstraße als Aufenthaltsort der Seelen usw. D. weist auf Nr. 85 
erre/£os = „getauft“ hin; zuoros fidelis = Getaufter. Nr. 86 sana mente... 
gratiam consecuta Taufe bei Bewußtsein; cf. Gregor. Naz. or. 40, 11 f. Mahnung, sich 
als Zoyıou@v xvotog und owpoormy taufen zu lassen; anders bei Augustin, Confess. 4, 4. 
[253 

G. Sotiriou, Teil aus: Mitteilungen über die Ausgrabungen der antiken christ- 
lichen Denkmäler in Griechenland (Bulletin de la section historique de PAcadémie 
Romaine t. 11 |Bukarest 1924] 236—240) behandelt 3 wiederausgegrabene Basiliken: 
Die Basilika von Athen am Ufer des Ilissos, die Bas. des hl. Demetrios in Saloniki 
und die Theologoskirche in Ephesus, die dem 5. Jh. angehören und Kreuzschiff- 
basiliken mit Kuppeln gewesen sind. Ursprünglich herrschte in den Mittelmeer- 
ländern die basilikale Form vor, im Orient der Zentral- und Kuppelbau. Immer 
wieder wurde versucht, den Basilikenbau des Mittelmeerkreises mit dem Kuppelbau 
des Ostens zu verbinden. Die volle Einheit beider Typen stellt die Kreuzkuppel- 
basilika dar. Der kreuzförmige Typus ist eine Neuschöpfung der christl. Architektur; 
er entstand nicht bloß aus ästhetischen Gründen, sondern ging auch aus der Idee 
des Christentums hervor; allmählich trat er in Verbindung mit den beiden anderen 
Typen, dem Basilikal- und Kuppelbau. Diese Verbindung ist eine Errungenschaft 
des konstantinischen Jahrhunderts. Der kreuzförmige Typus spielte eine große Rolle 
bei den Martyrien, den über den Martyrergräbern errichteten Kirchen. Er ermög- 
lichte es, daß der Altar über dem Grabe mitten in der Kirche zu stehen kam, was 
von besonderer Bedeutung für den Kultus war, da das Volk sich um den Altar ver- 
sammeln konnte. Die höchste Vollendung bietet die kreuzförmige Basilika. In 3 
Stufen läßt sich die Entwicklung der kirchl. Baukunst bis zur Zeit des Kaisers 
Justinian darstellen: 1. Trikonche und einfache kreuzförmige Kirchen, Grabbauten 
und Gemeindekirchen, wie sie sich in großer Menge in Kleinasien, Nordafrika und 
Italien fanden; 2. Verbindung des kreuzförmigen Grundrisses mit dem Zentralbau 
(achteckig oder strahlenförmig), Kuppel in der Mitte. Dies war der gewöhnliche 
Typus der Martyrien; vgl. Gregorius Nyss., epist. 25 (oraroosıöns 
oyjua) 3. Die großartige Verbindung des Kreuzes mit der dreischiffigen Basilika, 
kreuzförmige Basilika mit 4 kleineren Kuppeln über den Schenkeln des Kreuzes; so 
die Agia Sophia, die Apostelkirche in Konstantinopel, wahrscheinlich die Theologos- 
kirche in Ephesus. — Die Markuskirche in Venedig (976—1008) und die Kirche von 
St. Font in Périgueux (1122) sind Nachahmungen dieses letzteren Typus. H. H. [254 


Giov. Biasiotti e Phil. B. Whitehead, La chiesa dei SS. Cosma e Damiano al 
Foro Romano e gli edifici preesistenti (Atti della Pontif. Accad. Rom. di Archeol. 
ser. III. Rendiconti vol. III |1924/25; Roma 1925] 83—122). Ausführliche und genaue 
Untersuchung des Bauwerks, mit Feststellung der antiken Bauten, aus denen «ie 
Kirche gebildet wurde, und mit Bestimmung der von P. Felix IV. (526—530) ausge- 
führten Veränderungen bei der Umwandlung des Baues in ein christl. Gotteshaus. 
Viele neue Ergebnisse. J. P. Kirsch. [255 

G. Marchetti-Longhi, „Arcus stillans“ e „Balneum Pelagi“. Note di topografia 
medioevale di Roma (Atti della Pontif. Accad, Rom. di Archeol. ser. III. Rendi- 
conti vol. III [1924/25; Roma 1925] 143—190). Eingehender Nachweis, wo die in 
Martyrerakten und ma. Quellen mit diesen Namen bezeichneten Örtlichkeiten in der 
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Umgebung des Aventin zu suchen sind, mit besonderer Behandlung der hier gele- 
genen, dem hl. Laurentius geweihten röm. Kirchen. J. P. Kirsch. [256 

E. Josi, Sepulcrum Hyacinthi martiris Leopardus presbyter ornavit (Röm. 
Qu.schr. 32 [1924] 10—36). Der ,,Martyrer Leopardus“ des Buches de locis s. mar- 
tyrum ist vielmehr der Presbyter L., der das Grab der hl. Protus und Hyacinthus 
ausgeschmiickt hat usw. [257 

J. P. Kirsch, Der Altar in der neuentdeckten Märtyrerkrypta der Pamphilus- 
katakombe (Röm. Qu.schr. 34 [1926] 1—12). Vgl. Jb. 5 Nr. 283. Die Nische im Altar 
diente wohl dazu, Tücher und andere Gegenstände hineinzulegen und so Reliquien 
im weiteren Sinne (pignora, benedictiones, sanctuaria) zu erhalten; möglich, daß dies 
während der Messe zu Ehren des Martyrers geschah; dieser Behälter ist keine con- 
fessio im eigentl. Sinne. Vielleicht steckten manche Gläubigen auch den Kopf beim 
Beten in diese Nische. Der Altar von S. Panfilo (6. Jh.) steht an der Spitze einer 
Gruppe von Altären, die diese Nische haben, um in die Nähe des Martyrergrabes 
oder des oben im Altar angebrachten Sepulerums den Zugang zu ermöglichen. [258 

J. P. Kirsch, Das Baptisterium von Riva S. Vitale, Tessin (Schweiz) (Röm. 
Qu.schr. 32 [1924] 185f.). Zentralbau mit Kuppel; im Osten ursprünglich größere 
Nische mit einer kleineren für die Cathedra des Bischofes bei der Firmung nach 
dem Taufbad. Unter der ma. Taufkufe (4% m tief) neuerdings altchristl. Piscina 
für Erwachsenentaufe (etwa 6. Jh.) gefunden, achteckig, mit Marmorplatten ver- 
kleidet, jetzt noch 65 cm tief, früher noch höherer Wasserstand. Ursprüngl. Fuß- 
boden des Raumes opus Alexandrinum mit Kreuz zwischen Bassin und kleiner 
Nische. [259 

O. M. Dalton, Early christian art (Oxford 1925). Spricht auch über den 
Kelch von Antiochien und schließt sich der Ansicht an, welche ihn dem 4. Jh. 
zuweist, einer Zeit, in welcher in Antiochien Figuren geschaffen wurden in gleichem 
hellenist. Stile wie auf der Elfenbeinpyxis von Bobbio und von Berlin. Jede Ver- 
gleichung mit röm. Kunst ist verfehlt. H. H. [260 

Ch. Diehl berichtet (Syria 1926 II) über eine Kirchenausstattung mit liturg. 
Geräten, die mit dem Kelch von Antiocheia (s. Jb. 4 Nr. 281 f., 5 Nr. 296—300; oben 
Nr. 260) gefunden worden seien, darunter 3 Kelche, Kreuze, Leuchter, Phiole (für 
Öl?). Darauf Inschriften einer Erzb. Amphilochios, eines Magister Symeon; Stif- 
tungen an eine Sergioskirche (in Antiocheia? Sergiopolis-Rusapha?). 5.—7. Jh. — 
Man wird auch diesem Fund gegenüber vorsichtig sein müssen. [261 

M. Dimand, Die Ornamentik der ägyptischen Wollwirkereien. Stilprobleme der 
spätantiken und koptischen Kunst. Hg. vom Kulturhistor. Museum in Lund (Lpz. 
1924). Mit 72 Abb. auf 18 Tafeln. Ordnet und untersucht den Ornamentenschatz 
der kopt. Wollwirkereien, wobei öfters die Probleme der hellenischen, hellenistischen 
und oriental. Kunst und deren Beziehung zum Christentum berührt werden, doch 
nicht mit genügender Klarheit und Tiefe. Wertvoll ist die Sammlung und Sichtung 
des Materials. S. 60 f. Weinstock als Symbol Christi und der Kirche; 61 Ankh-kreuz. | 


63 ff. Lebensbaum, Kandelabermotiv. — Vgl. auch M. Dimand, Early christian 
weawings from Egypt (Bull. Metropol. Mus. of Art New York 19 [1924] 55—58) mit 
5 Abb. kopt. Stoffe des 3.—6. Jh. [262 


E. Diehl, Inscriptiones latinae christianae veteres. Vgl. Jb.4 Nr. 303, 5 Nr. 306 a. 
Das hervorragende Werk (Verlag Weidmann, Berlin) ist bis zum Vol. II fasc. 5 
vorgeschritten. Nach Vollendung wird es genauer besprochen werden. [263 
V. Gardthausen, Bild, Schriftbild und hybride Monogramme (Philol. Wschr. | 

! 


46 [1926] 467—477). 475 einiges über das christl. Monogramm »|/, u. a.: „Ich habe 
in meinem Alt. Monogr. |s. Jb. 5 Nr. 425) ausgeführt, daß es ursprünglich gar kein 
Monogramm war, sondern ein Sonnenzeichen; das ist Bilderschrift; denn ein Mono- 
gramm ohne Buchstaben gibt es nicht. Dasselbe Zeichen in 2 Kreisen s. L. Müller, 
Alex. d. Gr. pl. XXVIIII!l.“« [Vgl. auch Kampers, Jb. 4 Nr. 186.] L.G. [264 
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S. G. Mercati, Epigraphica (Atti della Pontif. Accad. Rom. di Archeol. ser. III. 
Rendiconti vol. III [1924/25; Roma 1925] 191—214). Kritische Untersuchung über 
griech. Inschriften und inschriftl. Texte in S. Saba zu Rom und in einzelnen Kirchen 
von Konstantinopel. J. P. Kirsch. [265 

E. Albertini, Inscription chrétienne des environs de Berrouaghia (Alger) 
(Comptes rendus de l’Acad. des Inscr. et Belles-Lettres A Paris 1925, 261—266). 
Bauinschrift in barbarischen Lettern: Ego pr(a)efectus lugmena / ine(h)oa(u)i 
ec(c)lesia(m), et Deus / conpleuit, in nomin(e) Is/piriti Sancti, in ani (= anno) / 
proui(n)e[cJie CCCCXXXV (= 474) / Nos Zabenses / conpeluimus (= comple- 
uimus). — Erwähnung des Hl. Geistes viell. Protest gegen den Arianismus der 
vandal. Eroberer. [266 

U. Monneret de Villard teilt in der Zeitschr. Aegyptus 6 (1925) 250 
folgende christliche Inschrift aus “‘Anibah in Nubien mit: Osa zooroia 106 Örono- 
Covtos OY tod Plov éyorhoaro waxaoia t’ Avaotacia umv. 25 Wd 7 XE 6 OL 
dvanavoor tr Er zoAnoıs Aßoaaı xai loaax xai 'lazwß uera ayiov 


H. H. [270 


Die Liturgie des Abendlandes vom 4.—15. Jahrhundert. 


Von Anton L. Mayer. 


I. Allgemeines; Liturgie und Kulturgeschichte. 


G. Schnürer, Kirche und Kultur im Abendland II (Paderborn 1926). Der 
2. Bd. dieses ausgezeichneten Buches, von dem wir im wesentlichen das Urteil über 
den 1. (Jb. 5 Nr. 352) wiederholen können, bringt wiederum eine ganze Reihe 
von Notizen und Hinweisen, die für die Geschichte der Liturgie wertvoll oder 
anregend sind. S. 14 ff.: Konstantin und Methodius halten bei den Mähren die 
Liturgie in slavischer Sprache; dagegen Protest der deutschen Priester, die nur 
3 Sprachen als liturgisch anerkennen: Hebräisch, Griechisch und Lateinisch !. Papst 
Johann VIII. hat denn auch die Anwendung der slav. Sprache in der Me 6 liturgie 
verboten, 880 aber wieder gestattet; nach Methodius’ Tod wurde sie in Mähren wieder 
beseitigt, kam aber durch seine Schüler zu den Südslaven. — S. 37: Ritus der Königs- 
salbung ?. — S. 54: Die Abendmahlsprobe nicht ein Gottesurteil, sondern eine Form 
des Reinigungseides. — S. 55: Liturgische Ausgestaltung der Gottesurteile durch die 
Kirche. — S. 65: Verwendung des Weihwassers in der kirchlichen Liturgie: sonn- 
tigliche Besprengung bei der Pfarrmesse seit s. IX. — S. 77: Die Klosterreform des 
Benedikt von Aniane *. — S. 85: Die Eulaliasequenz aus St. Amand im Hennegau *. 
— S. 87: Walahfrid als Verfasser des Liber de exordiis et incrementis (Seitenstück 
zu Amalars von Metz De ecclesiasticis officiis) und als Hymnendichter. — S. 88: 
Notker und die Sequenzendichtung °. — S. 111: Die verschiedenen Malschulen der 
Karolingerzeit; Höhepunkt das Sakramentar des Drogo von Metz und der Utrechter 
Psalter. — S. 113: Tutilo und die Tropen. — S. 131: Übernahme der Kölner Fest- 
und Gottesdienstordnung durch die Krakauer Kirche unter Kasimir (f 1058). — 


1 Vgl. Bd. I S. 219. Das Problem „Liturgie und Volkssprache“, das A. Baum- 
stark, Vom geschichtlichen Werden der Lit. S. 97 ff. prinzipiell behandelt, sollte 
einmal historisch durchgearbeitet werden; ich habe einstweilen ein Mitglied meines 
historischen Seminars mit dieser Aufgabe betraut. 

2 Vgl. Eichmann Nr. 315. 

8S. 82: Die Autorschaft des Gottschalk für Ecloga Theoduli ist von K. 
Strecker N.A. 45, 18ff. mit gutem Recht bestritten; vgl. M. Manitius, Lat. 
Lit. d. M. A. II, 811. 

*# Vgl. W.Schwartzkopff, Sagen und Geschichten aus dem alten Frank- 
reich und England (Bücher des M.A. II. München 1925) S. 9f.; F. Schürr 
(Nr. 391) S. 16. 5 Vgl. Nr. 355. 
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S. 146: Der Festtag der Unschuldigen Kinder in der Klosterschule von St. Gallen 
unter Bisch. Salomo III. nach Ekkehards Casus Sti. Galli. — S. 149: Hermann der 
Lahme und die Marienantiphonen ®, — S. 164: Verwandtschaft zwischen Sequenz — 
Modus — Leich ’, — S. 169: Der Satz: „Die Rhythmik, die bei dem verschiedenen 
Stützenwechsel in Stein versinnbildlicht wurde, hat eine noch besondere Ähnlichkeit 
mit den mannigfachen Alleluja-Melismen, denen Notker Worte unterlegte, indem er 
seine Sequenzen schuf“ — entspricht im Grundgedanken zu meiner Freude den Aus- 
führungen meines Aufsatzes Altchristliche Liturgie und Germanentum Jb. 5 S. 80 ff. 
— S. 170: Zum Bildzyklus von St. Georg in Oberzell vgl. J. Sauer, Die Monumental- 
malerei der Reichenau (in Die Kultur der Reichenau — Erinnerungsschrift —) 
S. 902 ff., zur Buchmalerei A. Boeckler (ebda) ®. — S. 171: Zu den nach Schn. um 
1050 angefertigten Bronzetüren des Doms von Augsburg vgl. Domm’®. — S. 185: 
Robert II. von Frankreich wird der Hymnus Veni sancte spiritus zu Unrecht zuge- 
schrieben. — $. 187: Liturgie und liturgisches Leben in den Gewohnheiten von 
Cluni. — S. 195: Die mozarabische Liturgie (Mozaraber = arabisierender Araber) 
gehört zu den gallischen Liturgien. — S. 196: Hugo v. Cluni gab den Anstoß, daß 
der römische Ritus in Spanien an Stelle des mozarabischen angenommen wurde. — 
S. 197: Ethelwolds Regularis concordia. — S. 200: Bedeutung von Liber vitae, Necro- 
logium, Totenoffizium. — S. 201: Wilhelm v. Benigne errichtet Volksschulen (scholas 
sacri ministerii), um auch dem Volk die Teilnahme an der Liturgie zu ermöglichen. 
-— §. 203: Hymnen des Abtes Adso von Montier-en-Der (+ 992). — S. 213: Der (eng- 
lische) Adel und die Liturgie: ,,es galt einem Adeligen wohl noch als Pflicht, taglich 
der Messe beizuwohnen, aber er ließ seinen Priester in sein Schlafzimmer kommen, 
wo dieser dann in ungeweihtem Raum das Meßopfer vor ihm darzubringen hatte“. 
— §. 214: Johannes von Avranches de officiis ecclesiasticis. — S. 236: Kirchl. Ver- 
ehrung Gregors VII. (seit Benedikt XIII.). Aufregung über die Einfügung seiner 
Biographie in die 2. Nokturn. — S. 240: Papstkrone, Königskrone Christi am Kreuz (vgl. 
Leroquais Jb. 5 Nr. 311 u. I. Herwegen, Kirche und Seele |oben Nr. 3] 17); 
nach Schn. ist es nicht klar, ob nicht vor dem triumphierenden Christus etwa schon 
der leidende Christus abgebildet worden ist. — S. 271: Liturg. Zeremonien beim 
Ritterschlag 1°. — S. 281: Das Erwachsen der geistlichen Schauspiele des MA. aus 
den liturg. Feiern der hohen Kirchenfeste. Die Osterfeier — fertige Ausbildung der- 
selben in einem Nürnberger Antiphonar des 13. Jh.; am umfangreichsten im Kloster 
Fleury, aber alles noch liturg. Feier 14, — S. 282: Dramatische Ausgestaltung der 
Feier des Weihnachtsfestes s. IX. (in Besancon schon die Adventfeier dazu ver- 
wendet); Weihnachtsfeier verknüpft mit der dritten Messe in den Troparien s. XI 
aus St. Martialis in Limoges und Oxford ?*. Entwicklung der Epiphanie zum Drei- 
königsspiel. — S. 283: Rachelspiel 13. — S. 287: Zum Fronleichnam: „Der christliche 
Glaube, der so gewaltige Kräfte Generationen hindurch ergriff, feierte seinen höchsten 
liturgischen Triumph, als man das früher so ängstlich gehütete Mysterium des Altars- 
sakramentes zur Öffentlichen Verehrung auf den Straßen zeigte, das Allerheiligste 
in der Fronleichnamspfozession herumzutragen begann...“ Aber zu derselben Zeit 
begann schon eine innere Abwendung von der Kirche in den „Gebieten, die früher 
die Herde des religiösen Lebens gewesen waren...“ — S. 299: Das im Krankensaal 
des Hospitals von Jerusalem vorgebetete Gebet nach der Komplet. — S. 363: Ur- 


6 Vgl. Nr. 356. 

° S. 168 zum Weltuntergangsglauben um d. J. 1000, den Schn. strikte leugnet, 
vgl. Aus der Geschichte des MA. (Dreiturmb. 20, 1926) S. 104. 

8 Die Reichenauer Buchmalerei S. 956 ff. Vgl. Nr. 382. 

® Nr. 378. 10 Vgl. Jb. 1 Nr. 576. 

11 Vgl. Jb. 1 Nr. 377; Jb. 2 Nr. 262/3/5; Jb. 3 Nr. 342/3; Jb. 5 Nr. 446/7; 
Jb. 6 Nr. 387 u. 393. 

12 Vgl. Jb. 1 Nr. 377; 2 Nr. 259; 5 Nr. 452; 6 Nr. 394. 

13 Vgl. Jb. 2 Nr. 264; 6 Nr. 286. 
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sprung und Entwicklung des Rosenkranzgebetes 14. — S. 363: Dies irae und Stabat 
mater. — S. 369: Versuch der latein. Missionare in Armenien, den armen. Ritus zu 
beseitigen. — S. 373: Liturgischer Hintergrund der Pfarrschule — 442 f.: Der 
sog. Passauer Anonymus tadelt die Verehrung falscher, nicht kanonisierter Heiliger, 
und daß man einen Heiligen allen andern und selbst dem Heiland vorzöge. — 
S. 468: Das Aussätzigen-Rituale. — S. 507: „Das christliche Abendland als neue 
Völkergemeinschaft, die ihre Gemeinsamkeit im christlichen Glauben überall zeigen 
und ausbreiten will, prägt diesen Zug höchst bezeichnend im gotischen Kirchenbau 
aus, der nach außen die Mystik und Symbolik des Glaubens darzustellen liebt; so 
wie das Abendland das früher als Geheimnis ängstlich gehiitete konsekrierte Brot 
nun als Sanktissimum in feierlicher Prozession auf den Straßen herumtragen läßt, 
so will es seinen Glauben, sein Hoffen und sein Lieben der ganzen Welt allein zu 
erkennen geben.“ — S. 516: „Bis dahin“ (d. h. bis zum 13. Jh.) war auch in der 
Darstellung des gekreuzigten Heilands die Hoheit des Königs der Welt betont worden, 
in dessen Namen die Kreuzfahrer auf die Ungläubigen losstürmten mit dem Schlacht- 
ruf: Christus vincit, Christus regnat, Christus imperat (Fulch. Hist. Hieros. Il, 32) ?°. 
Im 13. Jh. beginnt diese Darstellung dem Typus zu weichen, der das Leiden des 
Heilandes dem mitempfindenden Herzen vorstellen soll. (S. o. zu S. 240.) [271 


M.-H. Lavocat O.Pr., Symbolisme et Liturgie. A propos dune hymne de 
Office de Saint Thomas d’Aquin (Quest. lit. par. 10 |1925] 107—111). Weist zurück 
auf einen Artikel in der gleichen Zschr.: Faux mysticisme et faux symbolisme dans 
les explications liturgiques VIII (1923) 48—54, 125—130, 188—196; IX (1925) 41—46. 
Es war die falsche Ansicht von Isidor, Amalar und Honorius v. Autun, hinter allen 
Texten und allen liturg. Zeremonien einen Symbolismus finden zu müssen. Aber 
man muß sich beim Gegenteil vor Übertreibung hüten. Denn ‘le symbolisme tient 
une place éminente dans la liturgie’. Es ist ein dreifacher Symbolismus zu unter- 
scheiden: ein wahrer oder traditioneller, ein gemachter oder künstlicher und ein 
Symb. der Erziehung. An dem Offizium des hl. Thomas (Brev. O. Pr. komp. 1325/6): 
Fit Paradisi fluvius | Quadripartite pervius: | Fit Gedeonis gladius, | Tuba, lagena, 
radius sucht L. diesen Gedanken zu erhärten. [272 

dmg., II Concilio di Nicea e la Liturgia (Riv. lit. 12 |1925] S. 289—296). Es 
wird herausgehoben 1. das Zustandekommen des Symbolums; 2. der Versuch einer 
Festlegung des Ostertermins (‘TV unita del culto liturgico ebbe una solenne sanzione'); 
3. die Bischofswahlen; 4. die Frage der lapsi und ihre Wiederaufnahme; 5. die 
Verteilung der Eucharistie seitens der Diakone auch an die Priester; 6. das Verbot, 
an Sonntagen in der Kirche kniend zu beten !. [273 


R. Stachnik, Die Bildung des Weltklerus im Frankenreiche von Karl Martell 
bis auf Ludwig d. Fr. Eine Darstellung ihrer geschichtl. Entwickl. (Paderborn 1926). 
S. 31 wird die Notwendigkeit eines gewissen Maßes von Bildung für den Klerus als 
schon durch die Teilnahme an der Liturgie gegeben bezeichnet; das Studium der 
liturgischen Gebete, insbes. der Psalmen war notwendig. Chrodegang lernt 753 auf 
seiner Romreise die röm. Lit. und Gesangsweise kennen und führt sie in seiner 
Diözese ein; Metz wurde neben dem Königshof der Mittelpunkt für die Bestrebungen 
zur Verdrängung der altgall. Lit. durch die rom. — S. 48: Auch unter Karls d. Gr. 
Regierung mußte wenigstens die Schule an der Hauptkirche dem Klerus eine gründ- 
liche Bildung geben können schon infolge der von Theodulf von Orleans geforderten 
Kenntnis des Ritus, bes. der Messe, des Auswendigkönnens des Meßkanons oder des 
Symbolum Quicumque (?). In Lyon regelt der Bayer Laidrad die Schulverhältnisse 


14 Vgl. Jb. 4 Nr. 444. 

15 Vgl. Held Nr. 275. 

16 Vgl. Jb. 5 Nr. 451 m. Anm. — Ein bisher von mir noch nicht verzeichnetes 
Beispiel bietet H. Patzig, Zwei Segen (Rom. Forsch. 3 [1887| S. 370). 

1 Zu letzterem vgl. J. Kramp S.J. (oben Nr. 84) S. 289. 
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und berichtet darüber 813/4 an Karl; danach erhalten die Schüler als erstes eine 
liturg. Ausbildung für den Kathedraldienst; Begriff der schola cantorum, von Gregor 
in Rom gegründet und zur Zeit Karls in Rom wiederauflebend; während in Lyon 
diese schola noch mit der wissenschaftlich gerichteten Englands verbunden war, 
scheint in Metz das Theologisch-Wissenschaftliche hinter dem Liturgischen zurück- 
getreten zu sein. — S. 50: Die Instructio pastoralis des Arn von Salzburg verordnete, 
daß die Bischöfe an ihrem Sitz eine Schule mit einem gebildeten Lehrer schaffen, 
wo der römische Ritus und Cantus für den Kathedralgottesdienst gelehrt würden — 
Vorbereitungsschulen mit besonderer Berücksichtigung der Liturgie. — 8. 56 f.: In- 
folge des Zusammenströmens einer riesigen Schülerzahl am Bischofsitz verlegte man 
die Pfarrschule aus dem Bischofsitz in die Pfarrorte — Entstehung der Pfarrschule; 
zu anderen Gegenständen kam die Einführung in die Liturgie des Kirchengebetes. — 
S. 57: Nach den Interrogationes examinationis (M. G. Cap. R. Fr. 1, 234 ff.) mußten 
die Weihekandidaten „das Vaterunser, das Symbolum und die Canones können, im 
Beicht- und Taufbuch Bescheid wissen, das Evangelium lesen und erklären können, 
ebenso die Homilien der Väter, den Ritus der Taufe, der hi. Messe und des Offiziums 
nach römischer Fassung beherrschen“. Die bischöflichen Verordnungen gingen über 
diese staatliche Bestimmung oft noch hinaus und mehr ins einzelne. S. 68: Der 
angehende Priester und die Erlernung seines Offiziums. Die das liturgische Material 
enthaltenden Sammlungen, die verschiedenen Sakramentare. — S. 88 (Zeit Ludwigs 
d. Fr.). Die „wissenschaftliche Auffassung von der Liturgie“ bei Amalar von Metz, 
„der nicht bloß die liturgischen Texte reinigt und verbessert, sondern auch den 
Kultus allegorisch zu deuten sucht. 1274 


Heh. Held, Altbayerische Volkserziehung und Volksschule 1 (München 1926). 
Diese ausgezeichnete, zum mindesten durch ihr Vorbild weit über die Grenzen der 
zunächst berücksichtigten Erzdiözese hinausgreifende Arbeit zieht auch an einigen 
Stellen den Zusammenhang zwischen Liturgie und Volkserziehung heran. So wird 
S. 148 die lange geforderte persönliche Teilnahme des Schulkindes an der täglichen 
Messe zurückgeführt auf den liturg. Charakter des Chorschülers. „Er stand in jener 
Gebetsgemeinschaft, die ihre strengen objektiven Gesetze im liturgischen Kult besaß, 
und nahm als Amtsperson aktiven Anteil am Öffentlichen Gottesdienst der Kirche. 
Abgesehen nun davon, daß das Gesetz des liturgischen Lebens den Menschen in 
gewissen Pflichten an sich band, hatte es die bestimmte Absicht, die Einzelperson 
in starke religiöse Bewegung zu bringen, sie in den Geist des Opfergebetes einzu- 
führen, sie hineinwachsen zu lassen in die überindividuell-objektive Art der Liturgie. 
Damit verflicht sich die subjektive Einlebung in das objektive Offizium.“ — S. 237 
ist von dem Verhältnis J. M. Sailers zur Liturgie die Rede. [275 


A. Manser O.S.B.-K. Beyerle, Aus dem liturgischen Leben der Reichenau 
(Die Kultur der Reichenau. Erinnerungsschr. zur 1200. Wiederkehr des Gründungs- 
jahrs des. Inselklosters 724—1924. München 1925, S. 316—437). I. Die litur- 
gische Grundrichtung der Reichenau im Anschluß an die 
römische Liturgie. Begünstigung des Kultus und seiner Einrichtungen durch 
das 717/9 erlassene Alemannengesetz des Herzogs Lantfrid. In der Sonntags- 
bestimmung ist das allgemeine Gesetz wahrscheinlich beeinflußt durch irische Ver- 
mittlung vom Bußbuch des Theodor v. Canterbury. — Die Mönchsregel des 
hl. Benedikt als Ordnerin des täglichen Lebens; die Hss.-Schätze der R. zeigen, wie 
vom 9. Jh. an die Benediktinerregel mehr und mehr mit dem klösterlichen Gottes- 
dienst verwoben und mit anderen liturg. Büchern vereint und verwendet wurde. 
Bei Walahfrid zeigt sich besonders auch liturg. Leben und Wissen in schönem Bunde 
mit Natur und Kultur. Die R. umspannt Fürst und Heimat mit ihrer Liturgie; 
W.s Gedanke vom einen Haus Gottes und seine Bedeutung für das liturg. Leben 
und Empfinden innerhalb und außerhalb des Klosters. Die Hs. 191 der Bibl. zu 
Donaueschingen (Greg. Sakr.) mitsamt dem am Ende eingefügten Bücherverzeichnis 
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entstammt der R. und enthält auf der ersten Seite von späterer Hand ein Gebet für 
die ganze Gemeinschaft, auch den Kaiser und seine ehrwürdige Nachkommenschaft. 
Da Pirmin das Kloster als Benediktinerkloster gründete, war damit der Anschluß 
an die röm. Lit. von selbst bedingt; um die Gründungszeit lag besonders dem 
deutschen Süden die Annahme des römischen Brauchs sehr nahe (vgl. die auch 
lit. Weisungen Gregors Il. vom 15. V. 716 für Herzog Theodo von Bayern). Es 
war wohl auch Pirmin unter Gregor Il. in Rom und konnte überhaupt Kenntnis 
von den liturg. Bestrebungen des damaligen Papstes gewinnen. Die Reichenau half 
dem Papst dann die röm. Lit. in Süddeutschland fördern, besonders auch durch 
die Herstellung von liturg. Büchern. Durch Bonifatius und die Verbindung des 
fränkischen Königtums mit dem Papsitum entstand erst recht eine denkwürdige 
Rombewegung, die bald auch die Lit. ergriff. Unter Beihilfe Stephans II. verfügte 
Pippin die Einführung des röm. Kirchengesangs an Stelle des gallikanischen. Sein 
Sohn Karl ging diese Bahnen weiter; seine folgenreichste Tat war die Einführung 
des stadtröm. päpstlichen Sakramentars. Nach der Kirchenversammlung in Aachen 
802 wahrte man aber den doppelten Ritus des Stundengebets, den röm. und den 
benediktinischen (Ordensregel aus Monte Cassino). Auf der R. pflegte vor allem 
Heito den Anschluß an den röm. Gottesdienst. Aus seiner bischöflich Baseler Zeit 
stammt der Erlaß in 25 Kapiteln über Frömmigkeit und Gottesdienst. Dieser betont 
vor allem auch den Besitz lit. Bücher; aus dieser Betonung heraus ergibt sich eine 
rege Schreibtätigkeit (Verbindung mit Tours). In den Reginbert-Listen begegnen 
uns neben vielen röm. Textbüchern auch mehrere Sonderschriften über den röm. 
Ritus. Die Wiener Hs. Nr. 1815, ein gregor. Sakr. s. IX, enthält auch einen Kalender, 
das erste Heiligenverzeichnis und das erste Nekrologium. Grimald von St. Gallen, 
aus der Reichenauer Schule, veranstaltete s. IX m. eine zeitgemäße Erweiterung 
des greg. Sakr. Auch die Tauffrage und -ordnung war in der Bücherei der R. gut 
bedacht. Ludwig d. Fr., unter dem 835 das Allerheiligenfest eingeführt wurde, 
stand in enger Beziehung zu Wal. und der R.; liturg. Fragen beschäftigten vor 
allem die Reichskonzilien von 816 und 817 und die Äbtetagung von 817. Die enge 
Verbindung zwischen Rom und Reich. blieb noch lange gewahrt. Abt Alawich Il. 
erbat und erhielt von Rom (Gregor V.) den Gebrauch von Sandalen und Dalmatika 
beim Gottesdienst wie die römischen Äbte; dafür mußte das Kloster eine große 
Abgabe an liturg. Büchern stellen. (Vgl. Boeckler [Nr. 382] S. 99 f.) — II. Christus 
und die Heiligen in der Liturgie der Reichenau. Es wird be- 
handelt: Salvator mundi; hier Hinweis auf Otfrids Krist, der liturg. Formen 
volkstümlich nachahmt, und auf die Malkunst der Mönche von der R. Der abend- 
ländisch-fränkische Bilderstreit bedroht auch die Liturgie, aber die Kunst der R. 
ist durchseelt vom liturg. Leben. Das lit. Evangelienbuch ist besonders reich 
bedacht. — Sancta Maria dei genitrix. Ss. Petrus et Paulus 
apost. Pirmin brachte (S. 331) die Marienverehrung aus Westfranzien mil; 
den Marienaltar der ältesten Klosterkirche hat der Markgraf Gerolt ausbauen und 
schmücken lassen (erhaltene Weiheinschrift); Rhythmus gedeutet von K. Strecker, 
abgedruckt S. 332. — Bau des Marienmünsters durch Abt Waldo. Der Petrusaltar 
diente zur Feier der hl. Eucharistie. Weihegedicht s. IXi. S. 333: Walahfrid hat dem 
Ziborium des Abtbischofs Heito einen eigenen Titel gewidmet. Die älteste echte 
Kaiserurkunde der Reichenau nennt als Patron neben Maria auch Petrus. Allmählich 
traten dann die Apostel als Mitpatrone zurück, Hochkommen von St. Peter und 
Paul in Niederzell. „Heilige Maria v. d. Au.“ S. 335: Mariensequenz Ave praeclara 
maris stella (eine gedankenschwere und sinnvoll auf das eucharistische Altaropfer 
eingestellte Mariensequenz), wahrscheinlich von Hermann d. Lahmen, ebenso Salve 
regina. — Zur übrigen Heiligenverehrung werden die Sakramentare herangezogen, 
die eine (übrigens nicht verblüffende) große Armut von solchen Festen aufweisen. — 
S. 336: R.s Anteil an der Aufnahme des Allerheiligenfestes 835 (Walahfrids Fest- 
predigt in der 2. Nokturn). S. 337: Übereinstimmung des Festverzeichnisses der 
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Basler Synodalstatuten mit dem Reich. Heiligenkreis. Die Martyrologien, Passio- 
nalien und Lektionarien in ihrem Wert für die Entwicklung der lokalen Heiligen- 
verehrung. Aus dem 9. Jh. haben wir 3 R.er Martyrologien (Cod. Sangall. 914, 
Ziirich-Rheinau Hist. 28; Karlsr. Cod. Aug. CXXVIII. S. 339: Reich. Sakramentar 
Cod. Vindob. 1815 mit Totenlisten und Heiligenkalendern (ganz westfränkisch- 
römischer Kirchenkalender); auch diesem fehlen noch die Spuren eines R.er Lokal- 
kolorits, wie dies aus den ältesten R.er Passionalien und Lektionarien erhellt. Nur 
in das Register von Cod. Aug. CCII hat Reginbert die Translationsgeschichte des 
hl. Genesius eingetragen. S. 341: Die Einführung des hl. Joseph in die Liturgie 
und ihr Zusammenhang mit der R. S. 341: Einführung der Allerheiligenlitanei 
(Beziehungen zu Tours). — Ill Reliquienschätze der Reichenau. 
Der Reliquienkult der R. mußte erst geschaffen werden im 9./10. Jh., indem das 
Kloster aus und über Italien Reliquien erwirbt. Gebeine des hl. Markus, Hl. Blut 
des Erlösers. Quellen sind Miracula S. Genesii um 830, Ode des Walahfrid auf die 
Reliquien des hl. Januarius, Miracula S. Marci 930, Transl. Sangu. Dom. 950, Vita 
Simonis Achivi, Vita Meinradi s. X. Die Erwerbung und der Kult dieser Reliquien 
werden S. 345 ff. behandelt. — IV. Kirchen, Kapellen, Altäre. S. 3781. 
In der Klosterkirche neben Maria und den Aposteln die hl. Valens und Genesius, 
Johann d. T. und Sebastian; St. Marcus tritt an Stelle des hl. Valens. Kirche 
St. Peter und Paul in Oberzell; Grab Eginos (Volkssage); Kapelle des hl. Johannes 
d. T. geweiht an einem 17. VIII. (Stationskirchensystem?), Kapelle der hl. Kosmas 
und Damian, oratorium in cimiterio, Kapelle zu Ehren der hl. Jungfrau (Ursula), 
Georgskirche in Oberzell, Kilianskapelle, Kapelle des hl. Pelagius (s. X), Kapelle 
des hl. Meinrad, Turmkapelle der hl. Michael und Otmar (erbaut unter Witigowo, 
der auch den Westteil des Münsters, die Markuskirche, erbaute), Nebenaltäre 
Stephanus und Laurentius, Pirminskapelle (986), Bartholomäuskapelle (992), Kapelle 
der hll. Erasmus und Heraclius 992, Adalbertskirche 1049, Kapelle des hl. Laurentius 
auf dem Friedhof (vor 1056); im Martyrol. Hermanns d. L. (S. 393) finden wir | 
außerdem Odilo von Cluny, Desiderius von Vienne, Konrad von Konstanz, Patricius 
und Metellus. Die letzten Kapellen waren die Heiligkreuzkapelle, St. Nikolaus- 
kapelle, St. Galluskapelle, St. Gotthardskapelle, das ,,Kindlebild“ (Grabstätte der 
ungetauften Kinder) auf dem Festland. — S. 396 fl.: Reliquienschreine: Markus- 
schrein, Januariusschrein, Schrein der hll. Johannes und Paulus, der hl. Fortunata 
und ihrer Brüder Carpenius, Euagustus und Priscianus, der hil. Felix und Regula 
(spätgotisch). Manch anderes Reliquiar ist verlorengegangen. S. 399: Die 15 Altäre 
i. J. 1477. — S. 400 ff.: Über die Verfassung der Nebenkirchen. Zunächst Gegensatz 
der karolingischen Zelle und der späteren Kanonikatskirchen; dann Einzelbehand- 
lung von Eginos Zelle, St. Georg in Oberzell, St. Johann, St. Adalbert, St. Pelagius. 
S. 403: Auf der R. 3 Pfarrverbände (früher auch eine St. Pelagiuspfarrei). — 
S.40417.: Totenliturgie, Jahrzeitstiftungen, Karitäten. Der Toten- 
gedächtnisdienst empfing die Richtlinien seiner liturg. Ausgestaltung aus dem Ver- 
brüderungswesen. Verflechtung der Liturgie des Totengedächtnisses mit dem Meb- 
opfer und den Gebeten des Konvents in Chor und Kapitel: Verlesung der Namen 
bei der eucharistischen Feier (Diptychen, Verbrüderungsbücher). Das R.er Ver- 
brüderungsbuch zeigt 10000 Namen. Ersatz der Verbrüderungsbücher und des Liber 
vitae durch das Necrologium; Herkunft aus den Martyrologien. Blütezeit der Nekrol. 
11./13. Jh. (Kluniazenser). Älteste R.er Nekr. A schon s. IX (im R.er Sakramentar 
Cod. Vindob. 1815). Jüngeres R.er Nekrol. B = Zür. Zentralb. Hist. 28, angelegt um 
912, jüngste Hand s. Xllli. — Toten- und Gedächtnisgottesdienste für einzelne Ver- 
storbene: Auch sie wurzeln im Verbrüderungswesen (S. 414 Verbrüderungsverträge 
von Attigny und Dingolfing). Die Einbeziehung der R. ist auch ersichtlich aus den 
10 Breven über den Tod Wettis bei Walahfrid. Verbrüderungsvertrag zwischen 
St. Gallen und Reichenau. S. 415: Die Commemoratio generalis als Vorläufer der Aller- 
seelenfeier (hochgebracht dann durch Odo v. Cluny). Die Verbrüderung St. Gallen- 
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Reichenau kennt zwei allgemeine Totenfeiern: Am Monatsanfang allmonatlich ein 
Totenoffizium und dann den allgemeinen Verbrüderungsjahrtag (in der R. 13. Nov.). 
S. 416: Gedächtnis der Verbriiderung mit Fulda, Jahresgedächtnis der Äbte. Be- 
schreibung der Totenfeier für einen verstorbenen Mitbruder des eigenen Klosters 
(nach der Erneuerung der Gebetsverbrüderung mit St. Gallen vom Jahr 945) und 
Gedächtnis eines verbrüderten Ménches. S. 417 f.: Der Brief des Abtes Berno enthält 
zwei schöne Zeugnisse für die Totenehrung auf der R. — S. 418f.: Die Entwicklung 
der „Jahrtage“; in der R. zuerst Kaiser Karl Ill. (Stiftung verbrieft durch Bischof 
Chadolt von Verona zwischen 881/7). Jedoch kam das Anniversarienwesen doch nie 
recht in Aufnahme (was B. „zu den auffälligsten Erscheinungen des frühen Ver- 
falls der R.“ rechnet!). — S. 421 1f.: Die gestifteten Karitäten. Diese haben auch 
insofern eine liturgische Bedeutung, als durch sie die lit. Bestrebungen zur Erhaltung 
feierlicher Gottesdienste und der Dienst des Stationswesens gestützt werden. 
Memorienstiftung des Grafen Eberhard d. Sel. von Nellenburg 1056 (Gründung und 
Dotierung der Laurentiuskapelle) u. a. — S. 427: Die Entrichtung von Karitäten an 
die Kleriker der Nebenkirchen durch das Kloster diente dem Zweck, auch die Kle- 
riker der Nebenkirchen an den Hauptfesttagen des Kirchenjahrs in frohe Stimmung 
zu versetzen und die ganze Inselgeistlichkeit an einem Tisch zu versammeln. Ein- 
zelne Karitäten waren zu dem Zweck gestiftet, an den Hochfesten des Münsters auch 
die Geistlichkeit der Nebenkirchen zum Gottesdienst beizuziehen. Hinwieder gab es 
Karitäten, welche die Kleriker der Nebenkirchen an ihren Patrozinien den Kloster- 
herrn entrichten mußten. 1276 


Abt R. Molitor O.S.B., Die Musik in der Reichenau (Ebda 802—820). S. 802: 
Spätestens seit Karl d. Gr. war die Gesangsweise der Reichenauer Mönche die 
römische (Admonitio generalis 789); für die weitere Entwicklung des liturgischen Ge- 
sanges waren die ausgedehnten Beziehungen des Inselklosters von Einfluß (St. Gallen, 
Einsiedeln, Fulda, St. Blasien, Tours, Prüm, St. Denis, Rom; die Übernahme der 
„Romanuszeichen“ von St. Gallen ist nicht nachweisbar). Die Instituta patrum von 
St. Gallen geben uns wohl auch für die R. ein Bild von der Übung der Psalmodie 
(Vorschriften auch von Walahfrid, Berno, Regino v. Prüm, Rhabanus Maurus). — 
S. 803: Große Zahl der in den alten Katalogen verzeichneten lit. Bücher (z. B. unter 
Abt Erlebald ein Missale Gregorii, in quo publica missa canitur); dagegen heute 
nur noch wenige bekannte Reste. — 805: Vermehrung des musikalischen Chor- 
dienstes durch die mehr volkstümlichen Sequenzen und Tropen seit s. IX (,,Man 
mag darin ein teilweises Herabgleiten von der Höhe des ursprünglichen Ideals er- 
blicken“); auch in der R. wurden solche übernommen und eigene verfaßt (z. B. in 
dem 1008 für Bamberg geschriebenen Troparion, wo mehrere Stücke den Berno 
zum Verfasser haben. — Liturgische Festfeiern, z. B. feierliche Empfänge. — 806: 
Die musikgeschichtlichen Studien Walahfrids bewegen sich zum größten Teil auf 
liturgischem Gebiet. Auch Berno „Von verschiedenen Fragen über die Feier der hl. 
Messe“ bietet geschichtliche Bemerkungen, besonders auch über Gregor I. — 807: 
Von Strabo besitzen wir noch eine Reihe kirchlicher Hymnen, wissen aber nicht, ob 
sie je auf bereits vorhandene oder auf neue von einem Reichenauer Mönch verfaßte 
Melodien gesungen werden. Ob er wirklich ein ganzes “Buch heiliger Hymnen’ 
hinterlassen hat, bleibt dahingestellt. — Des Klosters hauptsächlichste Erfolge in der 
musikalischen Wissenschaft und Komposition knüpfen sich an die Namen der Zeit- 
genossen Berno und Hermann d. Lahme. B. verfaßt neben mehr rein musikalischen 
Schriften auch eine mehr liturgische Arbeit: De varia psalmorum atque canticum 
modulatione (befaßt sich mit der verschiedenen Lesart des römischen und galli- 
kanischen Psalteriums). “L.s Vorschläge sind im späteren Brevier zum größten Teil 
verwirklicht worden.’ Verschiedene verlorene Schriften, auch liturgischen Charakters 
(S. 809). B. ist Verfasser eines Offiziums zu Ehren des hl. Ulrich und verschiedener 
Hymnen. Das Responsorium auf den hl. Meinrad wird von M. in moderne Schreib- 
weise übertragen und mit Orgelbegleitung versehen (810). 811f.: Aus der Öster- 
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sequenz des Hermannus Contractus. — S. 814: Die z. T. starken Ausdrücke in den 
kirchlichen Texten Hermanns. — S. 815: Die kirchlichen Dichtungen und Kompo- 
sitionen Hermanns d. L. (Vorliebe für griechische Wörter bes. in der Sequenz auf 
das hl. Kreuz; im Hymnus auf den hl. Gregor finden sich Ausdrücke, die an Musik 
und Musiktheorie gemahnen). 816: Der Charakter der Sequenz als Volkslied, sichtbar 
bei den von Schubiger hrsg. Sequenzen H.s. Von den Cantus historiales sagt M.: 
„Der Freund des älteren Chorals wird in der ausgeprägten Korrektheit der Melodien 
keinen vollgültigen Ersatz für die frische, natürlich-freie Beweglichkeit finden wollen, 
wie sie in der klassischen Zeit der Choralkomposition mehr als in diesen Antiphonen 
zutage tritt. Doch entbehren diese nicht der melodischen Schönheit und sie weisen 
Stellen voll starker Empfindung auf. Vielleicht darf gesagt werden, daß sie mehr 
aus dem Sinn des einzelnen Wortes und Satzes als aus der allgemeinen liturgischen 
Grundstimmung eingegeben und entstanden sind und darum in Farbe und Ton mehr 
das einzelne und nächstliegende als das Ganze, Letzte und Tiefste widerspiegeln.“ — 
Hermann Verf. des Salve regina? Nach einer Federprobe im Cod. Aug. LV zu 
schließen, war der Text jedenfalls im 11. Jh. in der Reichenau bekannt (vgl. Blume 
Nr. 356). Das Lied fügt sich auch ganz gut in die geistige Richtung des Klosters 
und jener Zeit ein. Im Stile des Salve bewegen sich auch andere Lieder dieses Off. 
— 819: Niedergang des liturgischen Gottesdienstes und der Musik im 15. Jh. [277 

C. Mirbt, Quellen zur Geschichte des Papsttums und des römischen Katholi- 
zismus (Tübingen 1924). Verwendet zum Erweis des katholischen Wesens auch 
Teile liturg. Texte, z. B. Legendenfragmente aus dem Brevier, das Anathem u. a. aus 
dem Pont. Rom., der Ritus de exorcizandis obsessis a daemonibus. Mit Recht. wird 
die von M. beliebte Auswahl und Verwendung solcher Texte von E. Eichmann 
im Hist. Jb. 45 (1925) S. 591 scharf verurteilt, weil sie zeitgeschichtlich gebundene 
Tatsachen als Wesensbestandteile des Katholizismus hervorkehrt. ‚Die Liturgie ist 
doch eine der allerwichtigsten Lebensäußerungen des Katholizismus und es scheint 
mir nicht recht, sie in einer Sammlung, die . . . in der Neuauflage mit Recht ‘das 
innere Leben der katholischen Kirche’ stärker berücksichtigen will, so stiefmiitter- 
lich und einseitig zu behandeln“ (Eichmann). (278 


HW. Zur Überlieferung der liturgischen Quellen (Biblio- 
theken, Handschriften, alte Drucke). 


Catalogus codicum manuscriptorum bibliothecae regiae. Vol. I (Hagae comitum 
1922). S. 15—94 Liturgia. 1. Introductio (Ordinarius ecclesiae b. Marie Tra- 
iectensis s. XV). 2. Missalia (z. B. Miss. Rom. ad us. ord. Praem. v. J. 1323 u. a.). 
3. Lectionaria et Evangeliaria (z. B. 70E17 = Evang. s. X „geschreven 
voor een Michaelskerk [Maastricht?]“; 76 F 3 = Ev., von verschiedenen Personen 
von 1100—1500 angelegt; die meisten s. XV). 4. Breviaria (ad us. ord. Praed., 
ad us. Paris., niederländische Breviere „voor het geheele jaar“ s. XV u. a.). 
5. Psalteria per hebdomadam (darunter mehrere niederländische). 6. Lec- 
tiones, Capitula, Collectae 7. Hymnaria (alle drei vor 1500). 
8. Nocturnalia et Diurnalia (z. B. Diurn. ord. Praed.). 9. Gradualia 
(mit Prosae). 10. Antiphonaria. 11. Cantuale, Processionale (z. B. 
129 E 3 = Cod. liturg., cont. aliquot evangelia e Missali, Benedictiones [Candelarum 
etc.|, exoreismi). — 11. Horaria (z. B. mehrere ad us. Sarisber. v. 1450 u. 1460, 
ad us. Remens. mit niederländ. Kalender). 12. Heures selon lusage de Rome 
(1656). 14. Nederlandsche Getijdenboeken. 15. Libri precum (s. XV 
u. später). 16. Kalendaria. [279 

E. Schulz, Bibliotheca medii aevi manuscripta. Pars prima: Einhundert Hand- 
schriften des abendländischen Mittelalters vom 9.—15. Jh. (Katalog 83 von Jacques 
Rosenthal, München). Verzeichnet auch einige wertvolle liturgische Codd., so z. B. 
Nr. 40 (S. 38ff.) ein Evangeliarium de tempore et de sanctis per circulum anni 
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s. X/XI, beginnend mit den Perikopen der Weihnachtsvigil und der drei Messen 
des Weihnachtstages. Enthält auch Perikopen zu Votivmessen, so für die Officia 
appropriata diebus per hebdomadam, auch pro amicis, ad pluviam postulandam usw. 
„Für die Provenienz der Hs. ergibt sich aus dem Inhalt nichts.“ — Nr. 86 (S. 83 ff.): 
Pontificale Ambrosianum, „das älteste P. A., das bisher bekannt ist“, s. Xle, während 
die Edition von Magistretti 1897 sich auf 2 unvollständige Codd. stützen mußte. 
Die Hs. enthält: 1. Ordo ad confirmandum; 2. ordo ad clericum faciendum; ordinatio 
hostiarii, lectoris, exorciste, acoliti; ordinatio qualiter subdiaconus ordinetur, qualiter 
diaconi eligendi sunt; ordinatio presbyteri (z. T. unbekannt); 3. ordo ad vocandum 
et examinandum seu consecrandum electum episcopum; 4. ordo consecrationis 
ecclesiae (benedictiones linteaminum, corporalis, patene, calicis, vestimentorum sacer- 
dotalium); der Anfang bisher unbekannt. 5. Reconciliatio violate ecclesie; ordo ad 
signum ecclesie benedicendum, prefacio ad crucem consecrandam, ad capillos bene- 
dicendum. 6. Benedictiones episcopales. 7. Ordo qualiter rex ordinari debet; item 
consecratio sive benedictio regis; ordo ad reginam consecrandam. 8. Ordo qualiter 
ordinandus sit abbas per ordinem regule. 9. Ad abbatissam consecrandam. 10. Con- 
secratio virginum (abweichend von Magistretti). 11. Ordo qualiter sinodus fieri debet; 
reconciliatio penitencium. 12. Feria V in cena Domini. (In dieser Hs. haben wir 
den ursprünglichen Schluß des Pont., während er in den beiden früher bekannten 
fehlt.) 13. (Nachträge): Oralio post mandatum; benedictio super capsellas et fustes; 
benedictio panis. Excommunicatio Ill, IV; reconciliatio eecommunicati. Exorcismus 
s. Ambrosi. Missa in dedicacione ecclesie. Aus der Art, wie sich diese Nachtrags- 
stücke zum vorhergehenden Text in Mag.s Hs. B und der hier beschriebenen ver- 
halten, ergibt sich, daß diese Hs. vielleicht die Vorlage für B ist. Immerhin bedarf 


aber der ganze Cod. noch einer sehr eingehenden Untersuchung. — Nr. 52 
(S. 53 ff.) ist ein Homiliarium s. IX, dessen Homilien z. T. mit denen des Alanus 
von Farfa und des Egino von Verona zusammenstimmen. — Auch Nr. 53 (S. 56 f.) 


ist ein Homiliar, freilich erst s. XIII mit 110 Homilien, von denen nach Sch. nur 6 
als gedruckt nachweisbar sind. Eine spätere Hand weist auf Beda (?). Die letzte 
vollständige Homilie behandelt das Evangelium der Messe De dedicacione ecclesiae. 
— Nr. 8 (S. 9f.) ist ein Antiphonarium officii de tempore per circulum anni s. Xlle. 
— Nr. 9 (S. 10 f.) gleichfalls ein Antiphonar cum hymnario ad usum ecclesiae S. Mariae 
in Aldenburg. — Nr. 20 (S. 18f.): Benedictiones episcopales s. XII/XIII, wahrschein- 
lich französisch (40 verschiedene Formulare; Besitz ‘Nicholay de Juraxate). — 
Nr. 76 (S. 75f.): Missale Argentinense cum sequentiario s. XIII/XIV von 2 Händen 
geschrieben; beginnt mit der Benedictio salis et aquae, dem Ordo und Canon missae 
und den Präfationen. Aus dem Prop. de temp. nur sehr wenig Messen; dagegen 
eine große Anzahl aus dem Propr. sanct., beginnend mit Joh. Bapt., endend mit Sil- 
vester (darunter Richardis Imperatrix und Odilia — Straßburg!) Ein Nachtrag aus 
s. XV, das Sequentiarium, bietet 41 Sequenzen für Feste des Herrn und der Heiligen 
sowie für einige Messen des Commune. — Nr. 71 (S. 71): Lectionarium missae sec. 
usum Romanae ecclesiae s. Xlle. — Nr. 87 (S. 86) ist ein Psalterium feriatum ad 
us. ecclesiae Coloniensis s. XII am Niederrhein, Nr. 88 ein Psalt. fer. s. XIIIm 
deutscher Provenienz. — Auch die Beschäftigung mit der Liturgie ist in diesen Hss. 
vertreten. Nr. 65 enthält das Rationale divinorum officiorum des Johannes Beleth, 
Nr. 42 eine von einem Mendikantenbruder verfaßte Expositio missae s. XV, endlich 
Nr. 41 (S. 41) eine Expositio missae per figuras s. XIII mit 27 in Rot gezeichneten 
Schemata nebst erläuternden Einträgen und Aufschriften, wofür die Schrift De sacro 
altaris mysterio des Papstes Innozenz III. Quelle war. — Von monastischen Texten 
enthält Nr. 59 die Regula S. Basilii in der latein. Übersetzung des Benedikt von 
Aniane, Nr. 18 die Regula S. Augustini und die Consuetudines S. Augustini, Nr. 74: 
Lupus de Olmeto, Regula monachorum ex scriptis s. Hieronymi collecta s. XV aus 
Italien. — Nr. 89: Registrum ord. Cisterciensis cum Kalendario. — Directorium divini 
Officii sec. us. Cisterc. s. XVII. [280 
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K. Preisendanz, Aus Bücherei und Schreibstube der Reichenau (Kult. d. Reich. 
657—683). Der Aufsatz beginnt mit einer Würdigung des Klosterbibliothekars Regin- 
bert (7 847), von dem wir aus dem Jahr 821 das erste Bibliotheksverzeichnis des 
Klosters auf der Sindlerzes-Au haben. Besondere Beachtung erhalten natürlich die 
Reginbert-Godd. selbst; die Nr. 23—27 umfassen Hymnen und Antiphonen, 37—39 
Psalmen mit Hymnen. Lit. Inhalt hat zum Teil z. B. die Hs. Nr. 60 des Katalogs 
von 821 (Cod. Aug. XVIII), „ein sehr lehrreiches und anschauliches Beispiel für 
Reginberts Arbeitsweise“ (S. 660), wichtig vor allem auch für die Symbolforschung. 
— S. 664: Im Verzeichnis der Bücher des Abtes Erlebald nennt Tatto, der Schreiber, 
„ein Lektionar zum Vorlesen und ein gregorianisches Missale, aus dem man die 
öffentliche Messe singt“ 1. — S. 666: Das Passionale Aug. XXXII; auch ein Reginbert- 
Codex. — S. 672: Die Abschrift der Regula S. Benedicti, von Grimald als Reichenauer 
Mönch und Reginbertschüler besorgt (Reg.-Katal. Nr. 20). — S. 678: Cod. lat. 
Mon. 6333 cim. 308, Palimpsest mit dem Königsbrief Karls d. Gr. an Papst Hadrian 
über Abtbischof Waldo, bearb. von Munding (1920) enthält auch Teile von min- 
destens 4 Sakramentarien in der Urbeschriftung, seit s. XI/XII in Freising. — S. 687: 
eine Besprechung der Palimpsest-Hs. Aug. CCLIII (mit Bruchstücken eines gallika- 
nischen Meßbuchs von ungefähr 650 [hrsg. v. Mone 1850|). — S. 679 wird be- 
sprochen der Aug. CXII s. VIII/IX. Der älteste Text dieser Palimpsest-Hs. ist ein 
Sakramentar-Auszug aus dem gregor., gelas. und gallik. Meßbuch und ein gallika- 
nischer Psalter ?. Pr. denkt sich den letzten Teil der Hs. um 825 geschrieben. — 
S. 680: Erwähnung lit. Bücher bei Fragmenten. — S. 681: Das Reichenauer Schulheft 
in St. Paul. — S. 681: Der Prophetencodex *. Dieses Fragment muß sehr früh in 
Reichenau gewesen und von dort fortgekommen sein, wenn überhaupt die Angabe 
des Katalogs der unter Abt Erlebald (823—838) erworbenen Bücher: „Buch der Pro- 
pheten, das Hiltiger aus Italien einbrachte“ für die Vermutung der Reichenauer 
Heimat eine genügende Stütze bietet. Jedenfalls finden sich sonst in keiner 
Reichenauer Hs. Italabruchstiicke. [281 


P. Lehmann, Die mittelalterliche Bibliothek (der Reichenau) (Ebda 645—656) 
ist eine „typische Großbibliothek klösterlichen Charakters der karolingischen Zeit“. 
Die ersten Bücher, die in der 1. Hälfte des 8. Jh. auf die R. kamen, waren westfränk. 
Ursprungs und gottesdienstliche Texte. Die Reichenauer Bibliothek stand aber mit 
vielen anderen Ländern und Orten in Verbindung (Freising, St. Emmeram, Rom, 
Erwerbung eines griech. Psalteriums in Rom durch Abt Petrus 782—786, Auslegung 
an Bischof Egino von Konstanz), Stiftung eines Antiphonars durch Waldo. S. 647 
das von der Frau Ata in die Au geschenkte Meßbuch. — Auch unter den 42 Bänden 
Reginberts sind liturg. Texte von besonderem Werte. Reg. ließ durch Grimald und 
Tatto das Exemplar der Benediktinerregel von Monte Cassino kopieren und kolla- 
tionieren und verbreitete so die reine Fassung der Regula. — 649: Die großartigen 
Leistungen der Reichenauer Malerschule in der 2. H. des 10. Jh. betrafen meist 
gottesdienstliche Codices, die vielfach für auswärtige Kirchen bestimmt waren. — 
Nach einem kurzen Niedergang der Bibliothek bald nach 1000 kam ein neuer Auf- 
schwung (unter Abt Berno): 1032—55 erwarb Kloster Muri von Reichenau ein Mar- 
tyrologium cum libro b. Effrem, später schrieb Otloh v. St. Emmeram für die R. 
ein großes Matutinale. — 651: Der Bedeutung der Codices Augienses für das Liturgie- 
studium des Abtes Gerbert von St. Blasien. — 652: Reskribierte Unzialfragmente 
s. VI/VII in Karlsr. Aug. CXII u. CXCV. — Latein. Hymnen im sog. „Reichenauer 
Schulheft“. — Der berühmte Einsiedler-Codex aus Pfävers ist aus einer Reichenauer 
Hs. abgeleitet und enthält auch Notizen zu zeremoniellen kirchl. Festen. — 654: 
„Für die Geschichte der abendländ. Liturgie sind die Reste der Reichenauer Biblio- 


1 Vgl. Molitor (Nr. 277) S. 803. 
2 Vgl. zu dieser Hs. Jb. 5 Nr. 310. 3 Jb. 5 Nr. 335. 
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thek von geradezu unschätzbarem Werte. Schon J. J. Mone hat uns viele Texte 
palimpsestierter Meßbücher höchsten Alters und großer Eigenart entziffert. Ihre 
volle Würdigung hat erst die aufblühende Liturgiewissenschaft der letzten 20 Jahre 
zu heben begonnen.“ — 655: Sammlung christl. Glaubenssymbole im Aug. XVIII. — 
656: Bei den interessanten Stücken unter den Codd. chart. sind zu erwähnen Kod. 36, 
ein Orationale mit vielen Kirchenliedern, und Kod. 72, ein Hymnarius Latino- 
Teutonicus (entstanden in Rottweil). [282 


P. Lehmann, Handschriften des Erfurter Benediktinerklosters St. Peter (Stud. 
u. Mitt. z. Gesch. des Benedikt.-Ord. u. s. Zweige 43 |N. F. 12] |1926) 14—31). Der 
Aufsatz bringt Nachträge, Ergänzungen und Berichtigungen zum Buch von 
J. Theele (vgl. Jb. 3 Nr. 271). An lit. Büchern, die einst im Besitz von St. Peter 
in Erfurt waren, trägt er z. B. nach: Berl. Lat. oct. 106 s. XV (Hymni, Lectionarius, 
Orationes); Breslau Un.-Bibl. I. Fol. 428a s. XV = Glossa super hymnos; Dresden 
Sekundog.-Bibl. Ms. 13 u. 14 = Missale und Sequentiarium s. XV. 1283 


O. Gatzweiler O.F.M., Die liturgischen Handschriften des Aachener Münster- 
sliftes (Zschr. d. Aachener Geschichtsvereins 46 [1924] 1—222) !. Eine äußerst um- 
fangreiche und reichhaltige, zum Teil für die Behandlung derartiger Probleme der 
ma. Philologie mustergültige Arbeit aus der Schule P. Lehmanns. Die in Betracht 
kommenden Hs. sind systematisch eingeteilt. Im 1. Abschn. werden die Ordinationes 
chori, Ordinari behandelt (immer nach dem Schema: Beschreibung, Inhalt, Anlage, 
Bedeutung, Alter, Zugehörigkeit, Literatur |letzteres halten wir für besonders 
wichtig!|). Hs. 1 = Ordinatio chori (S. 121.) s. XIVi. An liturg. Besonderheiten 
sind zu nennen: Beiträge zur Geschichte Karls d. Gr., Riten des Weihnachtsfestes, 
der Karwoche, des Oster- und Pfingstfestes, Feier der Pfingstoktav, Trinitatis und 
Fronleichnam, Prozessionen bei der 1. Sonntagsvesper, vor dem Sonntagsamt, an 
Freitagen zu Ehren des hl. Kreuzes; Hs. 2 = Ordinatio chori (S. 1811.) s. XVe; 
Hs. 3 = Ord. chori (S. 23 ff.) s. XVII; Hs. 4 = Ord. chori (S. 25f.) s. XVIILi. — 
Der zweite Abschnitt ist den Lektionarien gewidmet. Sie werden eingeteilt 
in 1. zunächst für den Gebrauch bei der Messe bestimmte Lekt., a) Evangeliare, 
b) ein Epistolar (Hs. 5 s. XIVi [S. 44f.|); 2. zunächst für den Gebrauch beim Chor- 
offizium bestimmte Lektionare und zwar a) Bibelleklionar, b) Passionalien, ec) ein 
Homiliar, d) Martyrologien, e) Miszellen-Lektionare. Von den Evangeliaren wird 
besprochen das viel bearbeitete „Evangeliar Karls d. Gr.“ in der weltl. Schatzkammer 
der Hofburg zu Wien (S. 26 ff.), das nach der Überlieferung von Otto III. im Grabe 
Karls d. Gr. auf dessen Knien gefunden worden sein soll; dann ein karolingisches 
Evangeliar in der Münster-Schatzkammer zu Aachen (nach Beissel aus der Pfalz- 
kapelle Karls d. Gr.) (S. 31 ff.); ebenda ein ottonisches Evangeliar, eine der künst- 
lerisch wertvollsten Leistungen aus der Öttonenzeit, nach der Überlieferung von 
Otto III. dem Aachener Krönungsstift geschenkt. S. 43f. ein Evangeliar im Cod. 
9219 der Kgl. Bibliothek zu Brüssel s. X/XI. — Von Bibellekt. wird beschrieben 
die Hs. 6 (Liber Isaias), in einer Übergangsminuskel zur Gotik geschrieben. Die 
Hs. dient (S. 47) für den Weihnachtsfestkreis von Adv. bis Septuag. Eine vita 
Aegidii ist später von einem Schreiber eingetragen worden; Hs. 7 (Liber genesis) 
s. XlIIIe; diente zum Gebrauch im Osterfestkreis; S. 51: Hs. 8 (Liber regum) s. XIII; 
diente zum Gebrauch von Pfingsten bis Advent. S. 53 ff.: Antiquum Passionale um 
1200; S. 63 ff.: Hs. 10 = Novum Passionale, von 2 Händen geschrieben um 1200 
und s. XIII, identisch mit dem in den Ord. chori häufig zitierten Nov. Pass. S. 68 f¥.: 
ein Miszellan-Lektionar (Hs. 11) „Romana regula“. Homiliar (Winterteil) und Mar- 
tyrologium s. XIII. Das Homiliar lehnt sich im großen und ganzen an das von 
Paulus Diaconus im Auftrag Karls d. Gr. zusammengestellte Hom. an, weicht aber 


1 Selbständig ist diese Arbeit erschienen als Heft 10 der ,,Liturgiegeschichtl. 
Quellen“ hg. von K. Mohlberg und A. Rücker (Münster i. W. 1926). Die Seitenzahlen 
stimmen überein. 
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von ihm ab in der Zählweise der 5 dem Weihnachtsfest unmittelbar vorausgehenden 
Sonntage. Die Hs. ist identisch mit dem in den Ord. chori häufig zitierten Lektionar 
Romana regula, S. 741f.: Hs. 12 = Lekt. Novus liber s. XVi, enthält Vitae und 
Passiones, sermones und Homilien für das Offizium de tempore und de sanctis in 
bunter Reihenfolge und ist der Niederschlag der verschiedensten augenblicklichen 
Bedürfnisse an Lesungen fiir das Choroffizium. — III. Abschnitt: Der Meßfeier 
geltende Hss. 1. Gradualien. S. 80f.: Hs. 13 = Grad. des Arnoldus, das 
älteste dem Münsterstift erhaltene Grad. und das einzige aus dem 13. Jh.; Fron- 
leichnamsfest noch nicht erwähnt; ältester Nachweis der Sequenz auf Karl d. Gr.: 
Urbs aquensis, die in Aufbau und Melodie große Ähnlichkeit hat mit der Fron- 
leichnamssequenz Lauda Sion des hl. Thomas v. A. S. 82f.: Hs. 14 = Graduale 
Winterteil s. XIV m. Im Anhang Gesang: Domine si inquiris cordis secreta und Anti- 
phon zu Karl d. Gr.: O Dei sacer athleta, Karole, Teil des Kyriale. S. 83 f.: Hs. 15 =: 
Graduale Sommerteil s. XIV m (enthält z. B. eine Sequenz de b. Egidio: Flos Egidi 
confessorum clemens tibi devotorum, im Anhang Messen für Gengulf und Lanceae 
el clavorum Domini, Sequenz vom hl. Lambert). S. 84 f.: Hs. 16 = Grad. Winterteil 
s. XVe. 2. Intonationen der Gesänge des Gradualbuchs (S. 85—87). — 3. Missalien. 
S. 87 ff.: Köln Stadtarchiv W. f. 270 = Missale. Urtext s. XI, bei den Zusatzteilen 
3 spätere Hände unterscheidbar. Fol. 242—252 Einschaltung für das Aachener 
Münster. Auf Aachen deuten auch die Sequenzen vom hl. Ägidius: Christe rex regum 
püssime sanctificator. S. 92 1f.: Flor. Bibl. Laur. Medic. Palat. Cod. 4 = Missale 
des Altars der hil. Simon und Judas s. XIII; S. 95 f.: Akten I] Aad, Nr. 5 = Einzelbl. 
aus einem Miss. der Karlskapelle, wahrscheinlich s. XV m; S. 97f.: Brüssel kgl. 
Bibl. Cod. 162 = Miss. s. XV; Hs. 18 = Miss. Winterteil s. XVe (enthält u. a. 
fol. 65 r—73 r Sequenzen). Der Ordo Missae weicht vom Miss. Rom. ab durch 
Hinzufügung eines zweiten tropierten Gloria von der Mutter Gottes („im MA. weit 
verbreitet“, Seit wann?), in den Gebeten vor und nach dem Evangelium, in den 
Riten und Gebeten des Canon minor bis zum Orate, ferner von Pax Domini bis 
zum Schluß der Messe. Der Opferungsritus setzt die Bereitung der Opfergabe vor 
oder zu Beginn der Messe voraus; Stellung des dreimaligen Agnus Dei vor der 
Commixt. corp. et sangu.; Gebet beim Friedenskuß: Habete vinculum pacis; statt 
Percept. corp. das eine kurze Anrufungsgebet: Ave sanctissima caro, summa vite 
mee dulcedo; nach dem Placeat ein Schlußgebet um die Fürbitte der Heiligen: 
Meritis et intercessionibus gloriose virginis Marie, istorum et omnium sanctorum. 
S. 101 f.: Hs. 19 = Miss. Sommerteil s. XVe; S. 102 ff.: Aachen, Besitz des Dr. Rey 
—= Miss. des Altars der 11000 Jungfrauen s. XVe. Wohl ein nur bei Privatmessen 
benülztes Missale, Eigentum eines einzelnen Geistlichen. — IV. Abschnitt: Dem 
kanonischen Offizium geltende Hss. 1. Antiphonalien, S. 109 f.: Hs. 20 
= Antiph. des Franko mit beigebundenem Psalterium s. XIV/XV, besteht aus verschie- 
denen Teilen, die von G. eingehend gewürdigt werden. S. 112 ff.: Hs. 21 = Antipho- 
‚ale Sommerteil, verschiedene Hände des 13.—18. Jh., Fronleichnam im Urtext noch 
nicht berücksichtigt. Das Translationsfest Karls d. Gr. vom 27. Juli fehlt; dagegen 
erhellt die ursprüngliche Zugehörigkeit zum Aachener Münsterstift aus den im 
Urtext stehenden Festen der Sekundar-Patrone Leopardus und Corona, S. 115 f.: 
Hs. 22 = Antiph. Winterteil s. XIV. S. 116 ff.: Hs. 23 = Antiph. Sommerteil s. XIV. 
S. 118: Hs. 24 = Antiph. Winterteil s. XIVi. S. 118 ff.: Hs. 25 = Antiph. Sommerteil 
s. XIVi (S. 120f.: Beziehungen und Alter der Antiph. und Grad. aus der 1. Hälfte 
des 14. Jh.). S. 122: Hs. 26 = Antiph. Sommerteil s. XV e. S. 122f.: Hs. 27 = Antiph. 
Winterteil (s. XVIII). S. 123: Hs. 28 = Antiph. Sommerteil s. XVIII. S. 124 f.: 
Zusammenstellung von Gesängen des Antiph. und Grad. 2. Intonationen für das 
Choroffizium enthält (S. 125f.) die Hs. 33 s. XV. 3. Psalterien. S. 127 ff.: Hs. 34 
um 1400. S. 129 ff.: Hs. 35 s. XVi (S. 131: Liturg. Einordnung dieses auch in den 
nächsten 4 Hoss. vertretenen unreinen Typs). S. 133 ff.: Hss. 36—39, Psalterien 
s. XV/XVI. 4. Kollektarien. S. 142 ff.: Hs. 40 = Kollektar a. 1314. Mit den Kollekten 
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sind vielfach Kapitel und öfter auch Versikel oder Responsorien verbunden: die Hs. 
umfaßt also die vom Offiziator im Choroffizium vorzutragenden Teile. S. 144 ff.: 
Hs. 41 s. XVi. S. 145 f.: Hs. 42 a. 1768. — 5. Dekanalien. S. 147f.: Hs. 43/4 = 
Ritualien zum Gebrauch des Dekans bei einigen hauptsächlichen Funktionen im 
Laufe des Kirchenjahrs. — 6. Breviere. S. 149f.: Brüssel, Kgl. Bibl. Cod. 2875/6. 
S. 150 ff.: Aachen Stadtarch. ace. 1921/5. Brevier Winterteil (S. 152: Liturgie- 
geschichtl. betrachtet steht der vorliegende Typ am Ende der Entwicklung...er 
dient zunächst dem privaten Gebrauch des einzelnen Klerikers). S. 154 f.: Breviere 
aus Florenz Codd. Magliabec. XXXVI 7a u. b. — V. Abschnitt: Prozessionalien. 
1. Proz. f. d. ganze Jahr. S. 155 ff.: Hs. 45/6/7 s. XVi. „Der Hauptteil der 3 Hss. 
enthält Gesänge für die ehedem im Aachener Münster das Jahr hindurch üblichen 
Prozessionen mit Ausnahme jener, für die eigene Prozessionalien bestanden, nämlich 
die Bitt- und Fronleichnamsprozessionen... Die Hss.-Gruppe wirft helles Licht 
auf den Reichtum und die Mannigfaltigkeit des liturgischen Lebens im Aachener 
Münster zur Zeit des MA. — 2. Prozessionalien für die Bittage. S. 159 ff.: Hs. 48 
s. XIII/XIV; S. 164f.: s. XIV. Anhang (Missa pro peccatis, pro subitanea morte, 
pro mortalitate ete.) s. XIV/XV; S. 165 f.: Hs. 51 s. XVi; S. 166f.: Hs. 52 s. XVi; 
S. 167 £.: Hs. 53 s. XVi; S. 168f.: Hs. 54 a. 1748; S. 169f.: Hs. 55/6 a. 1759. — 
3. Prozessionalien für Fronleichnam. S. 170: Hs. 57 s. XV; S. 170: Hs. 58 s. XV 
(mit Anhang f. d. Heiligtumsfahrt ?). — VI. Abschnitt: Ritualien. S. 171 ff.: Hs. 59/60 
= (Gesänge bei der Heiligtumsfahrt s. XIVi. S. 175f.: Hs. 61 = Pontifikale s. XV 
mit Anhang (von mehreren nachmittelalterlichen Händen). — S. 176f.: Hs. 62 
a. 1467 und 1500 = Ril. für Kirchenentsühnung und Glockenweihe (am Schluß ein 
Nachtrag um 1500 nach Art des letzten Teils der Allerheiligenlitanei). — S. 177: 
Hs. 63, desgl. S. 177 f.: Hs. = Rit. für Gründonnerstag mit Zutaten für andere 
Gelegenheiten; so S. 178 A. 1: Beginn der dramatischen Osterfeier ?; S. 179f.: Altar- 
verzeichnis. — VII. Abschnitt: Dem Totengottesdienst geltende Hss. 1. Totenoffizium. 
Hs. 65 s. XV (Totenoffizium nach Aachener Ritus; Invitatorium für die Osterzeit). — 
2. Commendatio mortuorum. S. 181: Comm. mort. und Cura infirmorum s. XIV; 
Hs. 67 s. XVi. S. 183f.: Hs. 68/9 s. XVe. — 3. Nekrologien. S. 184 ff.: Düsseld. 
Stadtarch.: Aachen Marienstift Repert. und Hs. Nr. 8 (früher A 118). S. 187 f.: Aach. 
Stadtarch. acc. 1919/8 s. XIV—XVIII. — VIII. Abschnitt: Kapitelbuch. S. 188 ff.: 
Diisseld. Staatsarch.: Aach. Marienstift Repert. und Hs. 4a (früher A 224) s. XIII ı 
(S. 189 f.: Die Aachen betr. Zusätze im Martyrol.). — IX. Abschnitt: Miszellenhs. 
Bonn Univ.-Bibl. S 1559 um 1200. S. 192 ff. (Necrologium, Lektionsordnung, Aachener 
Karlsdiplom, Verz. der im Aachener Marienschrein aufbewahrten Reliquien, Aufzeich- 
nungen über Altäre, Verz. der königl. Tafelgüter, Urkunden Hadrians IV.). — 
Exkurse: 1. S. 196 ff.: Die vier Commemorationes B.M.V. 2. S. 199 ff.: Die Ein- 
führung des Fronleichnamsfestes in Aachen (Trennung der Einführung des Festes 
pro choro und in foro und der Prozession). 3. S. 204 f.: Aachen Stadtarch. D 107 
Papierhs. des 15. Jh. mit Legende Karls d. Gr. (zu Hs. 12). [284 


Al. Mitterwieser, Das. Dominikanerinnenkloster Altenhohenau am Inn (1235 
bis heute) (Germania sacra Ser. BIID). Faßt S. 57 die liturg. Bücher des Klosters 
zusammen (Clm. 2901—2919, 2932, Wasserburg, Freising). [285 


K. G. Fellerer, Beiträge zur Musikgeschichte Freisings von den ältesten christ- 
lichen Zeiten bis zur Auflösung des Hofes 1803 (Freising 1926). Diese auf aus- 
giebigster und erstaunlich gründlicher Durchforschung des archivalischen Materials 
beruhende Münchner Dissertation bietet auch für unsern Zweck viel Wertvolles 
und Interessantes. Wir betrachten sie dabei hier nur von der überlieferungs- 
geschichtlichen Seite im zeitlichen Raume des MA. So wird S. 14 gesprochen von 
der irischen Herkunft Korbinians ! und seiner Verbindung mit den Columbaner- 


2 Vgl. Nr. 395. 3 Vgl. Jb. 4 Nr. 365; 5 Nr. 446/7. 
1 Vgl. dagegen Jb. 5 Nr. 395 A. 2. 
Jahrbuch für Liturgiewi halt 6. 22 
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mönchen, wie das noch aus dem lit. Charakter von Clm. 6421 (Sakr.) s. X hervor- 
gehe. Die Zusammenhänge Freisings mit der gallikan. Liturgie hat G. Morin 
(1912) nachgewiesen (Clm. 6430, 23163). S. 15: Unter den sacri codices der von 
Hitto angelegten Bibliothek befanden sich wohl mehrere liturg. und musikalische 
Werke. S. 16: Verdrängung der gallikan. Weisen durch die gregorianischen. 
Abhängigkeit Freisings von St. Gallen unter Bischof Waldo (883—906), einem 
Schüler Notkers. „Trotz der offiziellen Einführung der röm. Liturgie sprossen 
jedoch in Freising Elemente des gallikanischen Ritus fort.“ — S. 17: Blüte des 
Orgelbaus in Freising. — S. 18: Hymnus auf den hl. Bischof Lantbertus im 
Cim. 6264, der auch andere Hymnen enthält, desgleichen den Ordo Rachelis. S. 19 
spricht von der mehrmaligen Aufzeichnung eines Margareten-Offiziums (Clm. 6272 
und 6423). — S. 26: Zum Namen des Musiktheoretikers und Biographen Aribo = 
Cyrinus vgl. Manitius, Gesch. d. lat. Lit. des MA. Il 306 und die dazu Jb. 4 S. 314 
gemachten Bemerkungen. — S. 44: Clm. 6425 enthält lit. Gesänge mit Neumen, 
auch eine Oration: pro antistite nostro Egilberto (1006—1039). Neben Riten und 
Gesängen zur Sakramentsspendung enthält er auch die Karwochengesänge. Sein 
Exultet = dem von Clm. 23 261. — Griechisches Credo im Clm. 6425 zum 3. Skru- 
tinium. Der gleiche Cod. enthält von anderer Hand einen „Gesang in Prosa ? auf 
den in Moosburg verehrten hl. Kastulus“; Clm. 6421 enthält eine Litanei auf den 
hl. Kastulus. — Die Abhängigkeit Freisings von der Schule St. Gallens zeigt Clm. 6394, 
der ein Accessit ad pedes und ein Maria plorans mit Neumen enthält; außerdem 
die Laudes Hincmari (S. 45), die beim Einzug Heinrichs IV. 1084 gesungen 
wurden. — S. 45: Das Evangeliar Clm. 6832 enthält „ein ausgesprochenes Strophen- 
lied“. — S. 46: Clm. 6264 a enthält ein Weihnachtsspiel s. XI, eine Kombination 
von Hirten-, Magier- und Herodesspiel. — S. 48: Im Clm. 6264 ein durchkomponierter 
‘Ordo Rachelis ?®. „Das Freisinger Rachelspiel ist uns als einziges auf deutschem 
Boden erhalten.“ — S. 50: Das Fragment Clm. 6246 ist nicht aus einem Spiele, 
sondern die 1. Antiphon der Ostervesper. Dagegen scheint Clm. 6394 fol. 165V aus 
einem Osterspiel zu stammen. — Im Clm. 6260 das Petruslied s. IX/X #, das älteste 


2 Der „Gesang in Prosa“ ist ein Responsorium, z. T. in gereimter 
Prosa. Da das Stück noch nicht ediert scheint, möge es hier folgen: Fol. 129 br. 
Beatissimus papa Gaius cum ceteris sanctis frequentabat castuli zetarii domum, in 
qua predicans et baptizans multos acquisivit deo; aptus enim erat locus ad latebram 
sanctis confovendam. 

Quia adherebat palacio, sanctos ibi recipi hospicio non poterat esse 
suspicio. Aptus... 

Beatus castulus / in ecculeo suspensus / primo plumbatis cesus e(s)t ver- 
beribus / tandem in foveam missus / massa harenarea super eum missa / martir 
eximius / feliciter migravit ad Dominum. 

Post diutina et varia tormentorum genera beatus castulus in foveam 
missus. Massa. Auch der Text auf fol. 129bv ist nach einem Kunstschema (nach 
dem Muster der Psalmen) aufgebaut: 

Indutus decore dominus, indutus fortitudine * martyrem suum in passione pre- 
cinzit virtute. 

Beatus Castulus in leticia servivit deo * et per palmam martyrii in conspectu 
domini introivit in exuliatione. 

In terra deserta et invia et inaquosa sanctus Castulus positus * sic in sancto 
apparuit deo, ut videret virtutem et gloriam eius. 

In choro sanctorum semper laudes canentium * laudat castulus deum in sae- 
cula saeculorum. 

Gaudeat turba caelestium agminum * quae hodierna die sanctum Castulum 
aucta suum suscepit in consorcium. 

Gaudeamus et nos deum glorificantes et beatum martyrem sedulis vocibus 
invocantes * ut eius pia intercessio sit pro nobis jugis coram domino. 

3 Zur Literatur der Entstehung vgl. Jb. 5 Nr. 419 u. a. 

* A. 122 muß es heißen: Müllenhoff; A. 126: von der Leyen. 
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in der Musikgeschichte bekannte Zeugnis eines komponierten deutschen Lieds. — 
S. 51: Clm. 23261 enthält lit. Gesänge mit Akzentneumen (aus dem St.-Andreas- 
Stift). — S. 52 wird genannt Clm. 21571, der Gesänge in der alten Schreibweise 
aus dem 12. Jh. enthält, Clm. 6428 s. XII, ein Pontifikale, das einen Beweis bietet 
für die offizielle Annahme der röm, Liturgie an Stelle der gallikan., Clm. 6231, in 
dem sich bereits Neumen auf einem 4-Linien-System befinden, Clm. 6423 s. XIV, 
ein Antiphonarium officii, mit dicken Neumen und einem Reimoffizium auf den 
hl. Korbinian (in Fr. gab es sehr viele Reimoffizien). — S. 53 wird aufgeführt 
Clm. 6419 s. XIV (Neumen ohne Linien), Ordinariumsgesänge nach Gattungen 
geordnet, S. 54: Clm. 21542 s. XIV, ein Psalterium cum antiphonis et hymnis, 
Cim. 6418, ein Missale mit 69 Sequenzen, Dombibl. Freis. XL g. 12, ein Graduale 
in gotischer Schrift s. XV. — S. 59: Bestätigung der Brevierreform durch Bischof 
Berthold 1389, „die für die lit. Musik von Bedeutung wurde“. — S. 62: Druck 
liturg. Bücher unter Bischof Sixtus von Freising (1487 Missale Frisingense). S. auch 
unten Nr. 415. [286 

Vietorius de Zanche, De ‘Sacramentario Leoniano’ denuo edendo (Archiv. 
lat. med. aevi 1 [1924] S. 245—249). Zeigt die Notwendigkeit einer neuen Ausgabe 
dieses Sakr. und bringt eine Reihe von Corrigenda zur Ausgabe von Feltoe (1896) 


nach dem Cod. Veronensis LXXXV. [S. auch oben S. 205.) L. G. [287 
K. Mohlberg O.S.B., Grundsätzliches für die Herausgabe alter Sakramentar- 
texte (ebda 2 [1925/26] 117—133). S. oben S. 205 ff. [288 


K. Mohlberg O.S.B., Un sacramentario palinsesto del secolo VIII dell Italia 
Centrale (Atti della Pontif. Acc. Rom. di Archeol. ser. III. Rendic. vol. III. 1924—25 
[Rom 1925] 391—450). S. oben die Miszelle S. 225 ff. [289 

E. A. Lowe, The Vatican Ms. of the Gelasian Sacramentary and its supplement 
at Paris (Journ. of Theol. Stud. 27 [1926) 357—373). Es handelt sich um die ‘oldest 
Copy of the Gallic Gelasianum’, Vat. Reg. 316. Ein Teil dieses Gel. ist in Par. Bibl. 
Nat. Ms. lat. 7193 (ol. Colbertinus): Formulae exorcismorum: litteris uncialibus octavo 
saeculo exaratae. Die Blätter enthalten aber außer diesen im Katalog angegebenen 
Exorzismen auch ein Penitentiale (hg. v. F. W. Wasserschleben, Die Buß- 
ordnungen der abendländischen Kirche |Halle 1851] u. H. J. Schmitz, Die Buß- 
bücher und die Bußdisziplin der Kirche II [Düsseldorf 1898]) und den Breviarius 
apostolorum. Die Pariser Blätter sind (Seitennumerierung!) ein offensichtliches 
Supplement zum vatikanischen Gelas. Der Exorzismus contra inergumenos ist völlig 
neu; das Poenit. gehört zur burgundischen Klasse wie das im Bobbio-Missale Brüssel 
Ms. 8780—93). Auch der Breviarius Apostolorum ist noch nicht bekannt und jeden- 
falls älter als die von d Achery. Spic. Vet. al. Script. 1? und Gerbert, Mon. 
Vet. Lit. Al. I edierten Texte. [290 

A. Wilmart, Les anciens missels de la France. Deuxieme art. (vgl. Jb. 5 
Nr. 312) (La Vie et les Arts lit. 12 [1925] 17—33). Beschäftigt sich zunächst mit der 
Verzierung der Hss. Es wird bedauert, daß der Hg. der französischen Missalien, 
Leroquais, nicht die Gelegenheit benutzt hat, ein reichhaltiges paläographisches 
und künstlerisches Material zu liefern, und daß bei den gebotenen Reproduktionen 
die Farben nicht richtig gekommen sind !. Immerhin kann man sich schon aus 
dem Gebotenen einen Begriff machen von Kunst und Inspiration der Illuminatoren 2. 
W. macht dann (S. 20) aus den von L. abgebildeten Missalien 3 Abteilungen: a) die 
ersten 15 Tafeln — sind schon bekannt; b) besonderes Interesse erweckt die Gruppe 
von s. X—XIII; c) die dritte, mehr gewerblich hergestellte Gruppe (‘la miniature est 


1 Als Muster einer vollendeten Farbenreproduktion hätte auch der Codex 
aureus von G. Leidinger (Jb. 3 Nr. 243) genannt werden müssen. 

2 Eine sehr lehrreiche Bemerkung macht W. hier S. 18 A. 4 zu Taf. XIV Ler., 
wo nach L. der Erlöser eine Hostie in Händen halten soll; in Wirklichkeit ist es 
ein Erdkreis, der seit s. IX ein altes ikonographisches Motiv ist, die Hostie aber nicht. 

23° 
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employée pour embellir des livres de tout genre, le missel n’est qu’un sujet entre 
autres’). Hat doch z. B. Gg. Gf. Vitzthum, Die Pariser Miniaturmalerei (Lpz. 
1907) der Pariser Ill.-Kunst des 13. Jh. ein eigenes starkes Werk widmen können, 
ohne die Missalien dabei besonders heranzuziehen. Freilich stammt gerade die 
wunderbare Malerei des Missale von Compiégne aus dem 13. Jh. — S. 22: Welche 
Stellen des Missale waren besonders dazu auserlesen, von den Miniaturmalern ge- 
schmückt zu werden? 1. Die Einzelheiten von Präf. und Kanon. a) Das T von Te 
igitur (bekam besonders häufig Kreuzform); b) die Buchstaben VD bei Vere 
dignum; c) das P des per omnia s. s. — 2. Andere Teile des Missale. a) Historische 
Szenen an den Festen des Herrn oder der Heiligen; b) liturg. Bilder (weniger zahl- 
reich), einzelne Teile des Opfers darstellend; c) verschiedene andere Bilder, aus- 
nahmsweise auch profane zur Widmung und Kennzeichnung. (S. 23 A. 4 zu 2b wert- 
volle Auszüge, bes. auch bei der Darstellung beim Ad te levavi*.) In diesem Zu- 
sammenhang und in Anlehnung an L. werden dann S. 24 besprochen die Kreu- 
zigungsbilder *. S. 25: Die Darstellung der maiestas (am Beginn der Präfation). 
3. Die Abbildungen beim Ad te levavi. Im letzten Kapitel seiner Ausführungen 
beschäftigt sich W. (S.. 27 ff.) mit den Notizen von L. Besonders wichtig ist der 
Hinweis (S. 28), daß sich viele Meßbücher unter einem anderen Namen in den 
Bibliotheken und Katalogen verborgen haben und vielleicht doch nicht alle von L. 
gefunden werden konnten. Eine berechtigte kleine Polemik führt W. gegen die 
von L. gehandhabte ausschließlich chronologische Ordnung; die große Gefahr, 
die darin bei der Unsicherheit so mancher Datierung liegt, begreift sich ohne 
weiteres. — S. 30: Liste der von L. herangezogenen Hss. — S. 32: Verteilung auf 
die Herkunft (aus Paris allein 70!). Schlußgedanke: Es liegen noch viele Missalien 
in Frankreich, aber es müssen noch ungeheuer viel mehr gewesen sein. [291 


L. Gramatica und G. Galbiati, 1] codice Ambrosiano del Liber diurnus Roma- 
norum pontificum (Publ. ausp. il nuov. arcivescovo di Milano Ach. Ratti. Anal. 
Ambr. Vol. 7. Milano-Roma [1921]). Für uns kommt besonders der Indice delle 
formule del ‘Liber diurnus’ S. 63 ff. in Betracht, der die einzelnen Abschnitte des 
L. d. aufzählt. Hier findet sich z. B. De altare dedicando, de recondendo corpus 
sanctorum. Von besonderer Bedeutung für uns ist der Appendix: Ordo ad monachum 
ordinandum ex laico. Ad clericum faciendum (Inc. Oremus dilectissimi fratres, domi- 
num nostrum I. Chr. pro hoc famulo suo il qui ad deponendam comam capitis sui 
pro eius amore festinat, ut donet... expl. et lumen ei aeternae gratiae concedat. 
Qu. v. Dann: Dum tondis dicis. An. Tu es Dne. qui restitues... Dann Oratio: O.s.D. 
propiciare peccatis nostris et ab omni seruitute secularis habitus hunc famulum tuum 
liberare digneris...) und Oratio renuntiantium saeculo (Inc. Presta qu. dne. famulo 
tuo renuntianti secularibus pompis gratiae tuae ianuas aperiri...); Benedictio cu- 
cullae (D. I. Chr. qui tegmen nostrae mortalitatis...). Dieser liturg. Anhang (Cod. 
pag. 319—321) ist (vgl. Ausg. S. 48f.) von einer dritten, Bobbieser Hand im 10./11. 
Jh. auf den freien Raum am SchluB des Diurnus hingeschrieben worden. [292 


V. Leroquais, Le psautier de Jully (Lyon 1923). Beschreibung der Hs. Nr. 539 
der Stadtbibliothek Lyon (s. XIII 1/2), eines Psalters, der einst dem Priorat von 
Jully an der Yonne gehörte. Dieses lit. Buch ist vor allem bemerkenswert durch 
seine Verzierung. 17 Tafeln, die interessantesten Malereien wiedergebend, sind der 
Veröffentlichung beigegeben. L. G. [293 


Ph. Lauer, Le psautier carolingien du President Bouhier (Mélanges d’hist. du 
moyen äge offerts ä M. Ferd. Lot [Paris 1925] 359—383). Es handelt sich um 
das Ms. H. 409 der Universitätsbibl. Montpellier (2. Hälfte 8. Jh). Mabillon 
entnahm ihm den Text der berühmten karoling. Litaneien, die er 1675 in den 

3 Vgl. Dumoutet unten Nr. 379. 

* Vgl. Jb. 5 Nr. 311; I. Herwegen, Kirche und Seele [oben Nr. 3] S. 17; 
J. Sauer (Jb. 5 Nr. 432) S. 474 (Index). 
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Vetera Analecta herausgab. L. Delisle veröffentlichte in dem Album paleogra- 
phique de la Société de VEcole des Chartes (1887 pl. 17) das Faksimile von 
2 Blättern (194% und 344) mit einer kurzen Bemerkung, worin er es mit dem 
Raummangel entschuldigt, daß er den Ursprung und die Schicksale des M. nicht be- 
handle. Diese Lücke willL. ausfüllen. Er gibt eine paläograph. Beschreibung des Ms., 
studiert dessen Malereien und dann den Text des Psalteriums, ferner die Cantica 
und die Laudes. Diese laudes, die fol. 341 col. 2 beginnen, sind eine Reihe von 
Akklamationen, in denen Christus, die Engel und Heiligen für die gefeierte Person 
angerufen werden. Hervorgehoben wird eine mit romanischen Worten vermischte 
Stelle (fol. 344), auf die schon Mabillon und Delisle aufmerksam machten: Eraudi 
Apiste. Adriano summo pontifice et uniuersale papa uita! Redemptor mundi tu 
lo iuua! Sancte Petre tu lo iuua!... Karolo excellentissimo et a Deo 
coronato magno et pacifico rege Francorum et Langobardorum ac patricio Roma- 
norum uita et uictoria eqs. L. glaubt mit Mabillon, daß diese Litaneien in Soissons 
im Kloster Notre-Dame verfaßt wurden. S. 375: Hinweis auf die Abschréibefehler 
Chifflers bei Mabillon. 3 Tafeln sind beigegeben. L. G. [294 

A. Wilmart O.S.B., Remarques sur un lectionnaire de Chartres, copié a 
Tours (Comptes rendus de l’Acad. des Inscript. et Belles Lettres ä Paris 1925, 
290— 298). Es handelt sich um Ms. 24 der Bibl. municip. in Chartres. Inhalt: Liber 
comitis sci Hieronymi pbri, ein Vollektionar. Schrift der Schule von Tours. Wahr- 
scheinlich von Anfang an im Besitz des Klosters St. Pére-en-Vallée. Öfters mit 
Ms. lat. 9452 der Bibl. Nat. verwechselt. Ms. 24 kopiert von „Andradus“. W. macht 
wahrscheinlich, daß dieser Andradus mit dem um 820 genannten gleichnamigen 
Kanonikus von St. Martin in Tours und mit dem für 847—849 bezeugten gleich- 
namigen Chorbischof von Sens identisch ist. Danach wäre Ms. 24 zwischen 800 
und 840 geschrieben, nach W. wahrscheinlicher in der ersten Hälfte dieser Zeit- 
spanne (über den Text macht W. leider keine näheren Angaben). Th. Kl. [295 

J. B. Altisent, Pontifical de Roda (s. XI) (Anal. sacra Tarraconensia. An. de 
la Bibl. Balmes 1926 Vol. II S. 523—551). Das Pont. stammt aus dem alten bischöfl. 
Archiv von Roda und ist jetzt aufbewahrt in der neuen Kathedrale von Ilerda 
(Lleyda) Nr. 14. Beschäftigt hat sich mit ihm schon Jaume Pascual im 1. Bd. der 
Sacr. Antiqu. Catal. Monum. Die Untersuchung des Cod. selbst hat (S. 528) das 
Resultat, daB das Pont. von Roda ein Exemplar von ganz einzigartigem Text ist 
(nic en el mön). S. 528 wird das Ceremonial d’ Ordenacié nach diesem Cod. näher 
untersucht (De ordinibus conferendis). S. 531: Die Beziehungen dieses Zeremoniale 
zum Konzil von Nicäa. S. 533 ff.: Edition. Zunächst einige Begriffsbestimmungen 
z. B.: De canonico, quare canonicus ita uocatur: Canon grece, latino dicitur regula, 
eo quod recto tramite ducat hominem ad patriam celestem. Et inde canonicus id 
est regularis, eo quod regulariter debeat uiuere, id est recte in sancta ecclesia. In 
dieser Art werden auch die übrigen hierarchischen Begriffe erläutert (sehr interessant 
für die wissenschaftlichen Forderungen jener Zeit z. B. De presbitero). S. 535: 
Ordinacio hostiari! und lectoris, S. 536: exorciste und acoliti, S. 537 ff.: Ordo 
qualiter in Romana ecclesia Presbiteri, Diaconi, Subdiaconi ordinandi sunt. S. 544: 
Benedictio episcoporum. — Eine genaue historische Einstellung dieses Pontif. in die 
Reihe der übrigen wäre äußerst wünschenswert. [296 

Ed. Michel, Le Bréviaire de la collection Mayer van den Bergh a Anvers 
(Gaz. des Beaux-Arts 5¢ série t. IX [1924] 193—204). Es handelt sich um ein kost- 
bares Brevier, das 688 kleine Blätter eines schönen, feinen Pergaments enthält und 
mit 48 Ganzblattminiaturen und 22 kleineren Illustrationen geschmückt ist. Das 
Werk gehört zur Illuminatorenschule, die zwischen 1480 und 1530 in Gent und 
Brügge blühte. M. weist den künstlerischen Wert dieser Hs. nach und gibt 8 Bilder 
wieder. L.G. [297 


ı Vgl. Andrieu, Les ordres mineurs Jb. 5 Nr. 363. 


4 | 
| 
| 
| 
| 
| 


342 Literaturbericht. 


H. Schrohe, Die letztwillige Verfügung des Scholasters Dr. Bernhard Groß 
(Arch. f. hess. Gesch. N. F. 14 [1925] 482—495). Das Testament des 1502 gest. 
B. Groß, Dr. decret., Scholasters bei St. Stephan in Mainz, ist deshalb interessant, 
weil es uns den Grad der damaligen liturg. Heiligenverehrung in etwa andeutet. Er 
gibt Legate aus zur Absingung der Antiphon A et O an bestimmten Tagen (tempore 
passionis domini videl. sabbatho secundo quarta et sexta feriis post dom. ludica ac 
sec. et quarta feriis post dom. palm.), zur Feier des Christophorus- und Bartholo- 
mäusfestes, zur Feier des Festes der hl. Juliana, zur Kommemoration des hl. Stephanus 
an einem passenden Tag nach der Osteroktav, für die samstägliche Absingung des 
Responsorium Tenebrae in Liebfrau, für Einrichtung eines Marienfestes in 


Liebfrau usw. - [297 a 
W. Jensen, Memorienregister und Missale zu Heiligenstedten (Schr. d. Ver. f. 
Schleswig-Holst. Kirchengesch. II 8,2 [Kiel 1926] = Ansgarheft, S. 271—29 


[159—183]). Es handelt sich um ein Missale des ältesten holsteinischen Kirch- 
spiels, um 1500, heute im Pastoratsarchiv zu Heiligenstedt ruhend, ursprünglich 
einem gottesdienstlichen Missale eingefügt, später aber von ihm als Eintragbuch 
getrennt. Von liturg. Dingen ist in diesem Artikel über ein „Missale“ nicht 
die Rede. [298 

H. Bohatta, Liturgische Drucke und liturgische Drucker (Festschrift zum 
100 jährigen Jubiläum des Verlags Friedrich Pustet, Regensburg 1926) 1. Einleitend 
gibt das mit schönen Reproduktionen ausgestattete Heft einen Überblick über die 
Arten der liturg. Bücher, um dann über die ersten Drucke von Brevier (S. 15 ff.), 
Livres d’heures (S. 19 ff.), Missalien (S. 23 ff.), Antiphonarien (S. 31), Caeremoniale 
(32 f.), Octavarium (S. 33 f.), Pontificale, Rituale und Vesperale (S. 34 ff.) kurz und 
knapp zu handeln. Zu den „Hauptzierden des Missale“ vgl. genauer Leroquais 
und Wilmart (o. Nr. 291), sowie Dumoutet (u. Nr. 379), zu den Monats- 
versen (S. 29) PaulBrandt, Schaffende Arbeit und bildende Kunst (u. Nr. 369) 
S. 150 ff., zum Missale Constant. Jb. 3 Nr. 276. — S. 39 ff. werden die liturg. Drucker 
aufgezählt; zum Ganzen vgl. E. Vouilliéme, Die deutschen Drucker des 15. Jh. 
(Jb. 3 Nr. 276), zu Erh. Ratdolt Jb. 4 Nr. 329 (Schottenloher). — S. 47: Die 
liturg. Drucke der Verlage Pustet und Kösel. [299 


Ill. Feier der Hl. Messe: Psalterium und Brevier: Prozes- 
sionen und Benediktionen: lokale Riten. 


Jos. Geiselmann, Die Eucharistielehre der Vorscholastik (Forsch. z. Christl. 
Literatur- u. Dogmengesch. hg. von Ehrhard-Kirsch 15. Bd. 1./3. Heft. Paderb. 
1926). Das treffliche Werk ist aus doppeltem Grunde für die Liturgiewissenschaft 
wichtig. Zunächst weil es die liturg. Texte weithin ausnützt, was bisher von den 
Dogmatikern und Dogmengeschichtlern zu wenig'geschah: „Die neu erwachte litur- 
gische Forschung hat diese Seite der Liturgie (d. h. ihre Bedeutung für das Dogma) 
in ihrer ganzen Tiefe erfaßt... Ein Gleiches kann man von der dogmengeschicht- 
lichen Forschung nicht sagen; wenigstens sieht H. v. Schubert gerade in der Ver- 
nachlässigung der Liturgien den Fehler der bisherigen dogmengeschichtlichen Arbeit 
am eucharistischen Problem“ (S. 19). Demgemäß untersucht G. S. 19 ff. Die eucha- 
ristischen Anschauungen in den gallischen, westgotischen, römischen Liturgien 
des 6. bis 8. Jh. und findet in den ersteren mehr den ambrosianischen realistischen 
Metabolismus, in der röm. mehr den augustinischen Symbolismus. S. 58 ff.: Die 
Eucharistielehre der römisch-karolingischen Liturgie zeigt eine Mischung röm. und 
altgallischen Gutes. S. 62 glaubt G. sogar einen Weg zeigen zu können, Eigentüm- 
lichkeiten der fränk. Kirche aus den Sakramentarien heraus feststellen zu können, 
bes. mit Hilfe des terminus iransformare. „Folgender Weg dürfte methodisch wohl 


1 vgl. F. Fuchs, Liturgie und Buchdruck (Hochland 24, 1 [1926] S. 358 ff.). 
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einwandfrei sein: Was die ‘fränkischen’ Mischformen sowohl des Gelasianums als 
des Gregorianums gegenüber den ‘rein römischen’ an Eigengut haben, darf als 
Eigentümlichkeit der fränkischen Kirche angesprochen werden, zumal wenn sie 
noch mit einem Sakramentar der gallischen Liturgie übereinstimmen, womit 
freilich über die ursprüngliche Herkunft nichts ausgesagt sein will.“ Der 
letzte Satz ist sehr zu beachten, und überhaupt mit größter Vorsicht vorzugehen. 
So findet G. z. B. die „Betonung des Realismus“ „in der Bezeichnung der Eucharistie 
als den Mysterien der körperlichen’ Gegenwart“ (S. 63). Nun bedeutet aber 
corporalis hier nicht körperlich, sondern „wesenhaft“ (vgl. Col. 2,9 corporaliter; 
bei den Griechen owuatız@s — ovo1wd@s); es ist nicht speziell die Präsenz des Leibes 
Christi, sondern die (auch durch die Eucharistie verwirklichte) wesenhafte 
Anwesenheit Christi in der Kirche und ihren Mysterien gemeint. Außerdem findet 
sich diese Präfation schon im Gelasianum I 53 p. 96 Wilson, nicht erst in den 
frank. Sakr.; ihr „fränkischer“ Charakter steht also keineswegs fest. — Auch in den 
späteren Teilen wird öfters auf liturg. Texte zurückgegriffen bzw. deren Verwendung 
besprochen; s. S. 332, 337, 346, 384. 

Zweitens aber ist die Eucharistielehre selbst sehr wichtig für die Liturgie- 
geschichte. G. gibt einen beständig aus den Quellen schöpfenden Überblick über die 
Wandlungen der Eucharistieauffassung in der vorscholast. Periode, der zugleich auch 
für die Liturgieauffassung selbst von größter Bedeutung ist und noch weiter aus- 
gewertet werden muß; vgl. oben S. 177 fl. 

Eine Ergänzung zu der größeren Arbeit stellen dar die Studien zu frühmittel- 
alterlichen Abendmahlsschriften (Paderb. 1926), in denen von 3 Traktaten nachge- 
wiesen wird, daß sie nicht dem 8.—10. Jh., sondern der berengarschen Periode zu- 
zuweisen sind. O.C.  [300/1 


Ed. Dumoutet, Le desir de voir !’Hostie et les origines de la dévotion au Saint- 
Sacrement (Paris 1926). Die von der Straßburger kathol.-theol. Fakultät anerkannte 
Doktorarbeit (s. Rev. des sc. rel. 6 [1926] 600—602) behandelt mit reicher, aber 
noch zu erweiternder Kenntnis gedruckter und ungedruckter Quellen das für die 
Entwicklung der Liturgie so wichtige Verlangen, die Hostie zu sehen, das sich, 
wie Kp. I zeigt, vom 12.—15. Jh. bes. äußerte, vor allem in der Volksfrömmigkeit, 
aber auch bei Mystikern und Theologen, wobei letztere sich teilweise reservierter 
verhalten. Man sah darin eine Art „geistlicher Kommunion“; das Volk legte manchen 
Aberglauben hinein. — Die Gralsidee ist vielleicht von der Eucharistie beeinflußt. 
Kp. 2 beschreibt, wie dies Verlangen zur Elevation führte. Seit etwa 1120 bis 
ins 13., ja 15. Jh. hinein findet sich die El. während der Konsekration. Dagegen 
(nicht gegen Petrus Cantor) trat Odo von Sully, Bisch. v. Paris 1196—1208, auf und 
ebenso mehrere Konzilien, die die El. nach der Wandlung anordneten; doch wurde 
die El. beibehalten. Öfters beide Elevationen verbunden. Alle liturg. Texte des 
13.—17. Jh. zeigen, daß diese El. geschah, damit die Hostie possit videri. Manch- 
mal 3fache Elevation. Kelch anfangs nicht erhoben, weil man den Inhalt nicht 
sehen konnte. Die El. soll den Deus praesens zeigen, auf die Erhöhung am Kreuze 
hinweisen; vor allem aber ist der Zweck: videre et adorare. Deshalb auch Kerzen 
angezündet zur Wandlung; die Chortiiren, Vorhänge geöffnet. Am Anfang des 16. Jh. 
bei der El. O salutaris hostia gesungen oder andere Gesänge; so entstanden die 
Motetten zum hl. Sakrament. — Die Ausartung der Volksfrömmigkeit führte zu 
langem Elevieren. Vor dem Paternoster oft nochmaliges Zeigen; manchmal auch 
beim Nobis quoque pecc. Hauptelev. aber immer bei der Wandlung. Das Volk will 
vor allem die Hostie sehen, verläßt oft gleich danach die Kirche. Priester zeigen 
aus Geldgier öfters. Seit dem 16. Jh. läßt der Brauch nach, teilweise unter dem Ein- 
fluß der Kritik der Reformatoren. Konzilien und Theologen empfehlen die Pro- 
stration bei der Wandlung. Kp. 3 behandelt das Zeigen der H. außerhalb der 
Messe. Zunächst bei den Sterbenden, die nicht kommunizieren können. Dann die 
Exposition. Fronleichnam erst nach dem 13. Jh. allgemein gefeiert, anfangs 
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noch ohne Prozession und Exp. Zuerst wohl mehr „wunderbare Hostien“ exponiert. 
Im 14. Jh. erscheinen viele Monstranzen für die Proz. Auch Spuren einer Exp. außer- 
halb von Fronleichnam. In Deutschland sicher am Ende des 14. Jh. Die Kirche 
schritt stellenweise dagegen ein (nur Fronl.). Sakramentshäuschen mit Gitter (zum 
Sehen). Im 16. Jh. approbiert das Trident. die Prozession, nicht die Exp. Manche 
kathol. Bischöfe und Theol. gegen die zu häufige Exp. Trotzdem wird diese (Kp. 4) 
sehr haufig im 17. Jh. durch die Reaktion gegen die Neuerer. Entstehen der 
Adoratio perpetua. Kein direkter Einfluß des Verlangens, die H. zu sehen; wenigstens 
ist man sich dessen nicht mehr bewußt. Auch strenge Katholiken (Olier, Bourdoise) 
sind Gegner der häufigen Exp.; Thiers ist in manchem eins mit den Jansenisten. — 
Die Arbeit, ein sehr nützlicher Beitrag zu der Frage, müßte noch erweitert und bes. 
im Erfassen der letzten Gründe vertieft werden. Vgl. auch oben S. 68 ff. u. 185 ff., 
ferner die Rez. von L. G(ougaud) (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 588). 
O.C. [302 
H. Thurston S. J., The Origin of the Elevation (Month, Sept. 1926 S. 254— 258). 
Th., der schon mehrmals diese Frage studierte, kommt auf sie zuriick bei Gelegen- 
heit der Veröffentlichung von Ed. Dumoutet [s. Nr. 302]. Er merkt an, wo seine 
Anschauung von der D.s abweicht, und hebt einige Texte von Stephan Langton, 
Caesarius von Heisterbach und Jakob von Vitry hervor, die D. entgangen zu sein 
scheinen. L.G. [303 


R. H. Connolly O.S.B., On some of the notae in the Leonian Sacramentary 
(Rev. Bened. 38 [1926] 196—204). Die 13 Noten in Abkürzungen sind nicht Kenn- 
zeichnungen der Gebete oder Verweisungen (Probst, Buchwald). Die meisten Gebete 
des Leon. sind für die betr. Tage eigens vorbereitet worden, standen wohl entweder 
auf einzelnen Pergamentstücken oder wurden in ein Buch eingetragen, Vielleicht 
geben die Noten an, daß an dem betr. Tage eine Ankündigung über die nächste 
Liturgiefeier gegeben werden soll. Solche Ankündigungen finden sich am Schluß 
fast aller Quatemberpredigten Leos d. Gr., die am vorhergehenden Sonntag gehalten 
wurden; eine solche Ankündigung steht auch im Leon. und Gelas. Leos Reden 6—9 
de collectis kündigen eine Kollekte an. Processio im Leon. p. 114 Feltoe bedeutet 
eine öffentl. liturg. Feier, spez. die Messe. P. F. E. SP. könnte bedeuten: Processio 
futura est ad (oder: apud) S. Petrum. PASCALI SC F SP (p. 11 Felt.): das S in SC 
vielleicht zum vorhergeh. Wort zu ziehen, also eine österliche celebratio, SP be- 
zeichnet wohl den Ort. 5 Noten mit SP stehen bei den Messen von Peter und Paul; 
gleich nach einer solchen steht: /tem ad scum Paulum, was doch wohl auf die 
andern Noten Licht wirft. Die andern Noten scheinen nur Variationen. Alle sollten 
wohl daran erinnern, daß eine Ankündigung der nächsten Feier gegeben werden 
sollte. Sie stammen nicht von dem Sammler des Leon.; dieser fand sie in seinem 
Material schon vor. 0.C. [304 

P. Batiffol behandelt im Bulletin de la Société Nationale des Antiquaires de 
France 1925 S. 301—306 un point particulier de la cérémonie de l’ordination des 
prétres, und zwar das Gehorsamsversprechen an den Bischof mit der immiztio 
manuum und dem osculum; die Zeremonie erscheint zuerst im Pontificale des Du- 
randus v. Mende. Zur Erklärung verweist er auf Chénon (ebda 1924, S. 124—155; 
vgl. Nr. 317), der das Feudalhomagium beschreibt; vgl. z. B. Speculum iuris II 4,3 
$2n.8 des Wilh. Durandus: /s qui facit homagium, stans flexis genibus tenet manus 
suas inter manus domini et homagium sibi facit; per stipulationem fidelitatem pro- 
mittit, et dominus in signum mutuae fidelitatis illum osculatur. — Vgl. L. Gou- 
gaud, Nr. 78. 0. C. = [305 

M. Grégoire O.S.B., Les Evangiles des Dimanches aprés la Pentecéte sont-ils 
en place? (Quest. lit. par. 10 [1925] 275—288). Sind vom 4. Sonntag nach Pfingsten 
an die Evangelienperikopen den ihnen zugehörigen Episteln um einen Sonntag vor- 
aus? Dieser Zweifel geht zurück auf D. Guérangers Année lit. XI, wo die Verschie- 
bung des 5. Sonntagsevangeliums auf den 4. Sonntag behauptet wird; diese Neuerung 


| 


| 
| 


Die Liturgie des Abendlandes vom 4.—15. Jahrhundert. 345 


sei ganz langsam, erst im 16. Jh. ganz durchgedrungen. Dieser Schluß kommt durch 
den Vergleich des heutigen Meßbuchs mit Berno, dem Micrologus, Honorius Gemma 
animae, Rupert von Deutz und Durandus zustande. Im Angelpunkt steht die Perikope 
Estote misericordes, ursprünglich am 4. Sonntag nach Pf. Mit ihrer Änderung ändert 
sich das System. Von Durandus haben wir die Nachricht, daß einige Kirchen das 
Estote misericordes an den 1. Sonnt. setzten, und auch, daß mehrere, ohne die 
Pfingstoktav zu feiern, an diesem Tag die Reihe der Sonntagsoffizien beginnen ließen, 
worin sie sich an die rém. Kirche angleichen. Der Comes des Alcuin hat außerdem 
nicht mehr die Epistel Vidi ostium, die in der Oktav von Pfingsten im römisch- 
fränkischen System steht. Das Homiliar des Paulus Diaconus hat keine Pfingstoktav, 
das Est. mis. Seine Evangelien reihen sich gleichwie im Missale Pius’ V. ‘Le systeme 
romano-franc est le systeme romain adapté Aa des usages francs et, pour autant, 
déformé. — Der Artikel findet seine Fortsetzung in Quest. lit. par. 1926 S. 136—148 
unter dem Titel: Le missel Romain formé en France au VIlle siécle est-il le prototype 
de notre livre de messe? Da aber auch dieser Artikel noch fortgesetzt werden wird, 
werden wir mit besserem Recht über das Ergebnis der ganzen Untersuchung zu- 
sammenhangend nach ihrem Abschluß berichten. [Vgl. auch oben Nr. 106.] [306 


A. Wilmart O.S.B., Easter sermons of St. Augustine (The Journ. of Theol. 
Stud. 27 [1926] 337—356). Homiliar in der Stadtbibliothek zu Orléans Nr. 155 aus 
Fleury-sur-Loire s. Xe ‘was designed to be used for the night offices of Christmas 
and Eastertide’, wie sich aus den Lektionen schließen läßt; am Schluß Hymnen (z.B. 
des Prudentius A solis ortu). Der erste Teil der Sermonen besteht aus 9 augusti- 
nischen Predigten zur Weihnacht. Alle diese Predigten sind auch enthalten im 
Homiliar von Fleury-sur-Orléans 154 s. VIII, fast in der gleichen Ordnung. An eine 
direkte Abhängigkeit ist deshalb aber nicht zu denken. Die übrigen Predigten des 
1. Teils für verschiedene Zeiten gehen auf Paulus Diaconus zurück. Der 2. Teil be- 
steht aus 18 Osterpredigten in 2 Unterteilen: a) 6 unedierte und 1 von A. Mai edierter 
Sermo; b) 11 edierte. Die 7 ersten Osterpredigten werden S. 343 ff. von W. heraus- 
gegeben. In den Noten gibt I. einen kleinen app. crit.; Il. gibt ‘the biblical quo- 
tations or allusions’; III. einige literarische Beziehungen, um die Authentizität der 
Sermonen noch zu erhärten. S. 348/9 zur Stelle: Dormiuit enim et somnium cepit et 
exsurrexit quoniam Dominus suscepit eum (Ps. 33,6) wird das Psalt. Gall. und das 
Rom. verglichen, ebenso bei et factus est passer singularis in tecto und S. 351 bei 
Ps. 120, 4: Non enim dormiet neque dormitabit qui custodit Israel. Wird fortges. [307 


A. Allgeier, Das Psalterium Casinense und die abendländische Psalmeniiber- 
lieferung (Röm. Quartalschr. 37 [1926] 28—45). Während B. Capelle O.S.B. 
(Rev. Bénéd. 32 [1920]) in dem von Abt Amelli und 1912 hg. Psalt. Cas. nur die 
afrikanischen Elemente untersucht hat, kollationiert A. auch das Psalt. Veron., 
Sangerman., iuxta Hebraeos, das Romanum, Mozarabicum, Mediolanense, Gallicanum. 
Die wichtigsten Ergebnisse sind wohl folgende: Das Psalt. Cas. ist eine nach- 
hieronymianische Arbeit. Es ist ein Zeuge des Prozesses, den es kostete, das Werk 
des Hier. innerhalb der ganzen Kirche zur Annahme zu bringen. Der Cod. Cas. ist 
ein Psalt. quadrupl., in dem die 3 hieron. Psalterien (Rom., Gall., Hebr.) und neue 
Rez. (an Stelle des sonst gebräuchlichen griech. Textes) nebeneinanderstehen. [308 


A. Allgeier, Psalmenzitate und die Frage nach der Herkunft der Libri Carolini 
(Hist. Jahrb. d. Görresges. 46 [1926] 333—353). Da der Text des Psalteriums auch 
für die liturg. Bücher (Brevier und Missale) von großer Bedeutung ist, muß diese 
Untersuchung hier erwähnt werden. Sie beschäftigt sich mit den bisher mit ziem- 
licher Sicherheit dem Alkuin zugewiesenen Libri Carolini (hg. v. Bastgen M. G. h.), 
jenem „Kompendium fränkisch-angelsächsischer Theologie“. Auf Grund textlicher 
Vergleichungen der in den L. C. vorkommenden Psalmenzitate mit dem Wortlaut der 
damals bekannten Psalmenübersetzungen, dem Psalt. Rom., dem Psalt. Gallic., dem 
Psalt. iuxta Hebraeos (diese 3 von Hieronymus besorgt), dem Mozarabicum, dem 


Mediolanense, dem Sangermanense und dem Veronense kommt A. zu dem Ergebnis, 
daß der Text eine ausgesprochene Hinneigung zum mozarabischen Psalterium zeigt. 
Daraus folgert er, daß vielleicht die spanische Theologie in der karol. Zeit weit über 
die Pyrenäen hinausgegriffen habe und wagt die Vermutung, daß nicht Alkuin, son- 
dern etwa Theodulf von Orléans der Verfasser der L. C. gewesen sein könne. [309 


B. Capelle O.S.B., Deux psautiers gaulois dans le Cod. Aug. CCLIII (Rev. 
Bened. 37 [1925] S. 181—223). Genaue Untersuchung der beiden Psalterien in dem 
Cod., den schon nach Holder St. Pirmin von Austrasien auf die Reichenau gebracht 
hat. Ergebnis S. 222. Die Psalter von St. Germain, Corbie, Chartres, St. Eucher 
bilden mit Aug. 1 die erste Gruppe in Zentralgallien, der alten Gallia Lugdunensis. 
Dagegen gehört Aug. 2 zusammen mit den Psalterien des Faustus, des Salvianus, des 
Ruricius und des Caesarius der südländischen Textgruppe an. [310 


A. Vaceari S.J., Pro octava multi inscribuntur Psalmi (Verbum Domini 6 
[1926] 141—146). Erklärung der schwierigen Stelle in der Homilie des hl. Ambrosius 
ad 111. Nocturn. de comm. plur. martyr. 2. loco im röm. und monast. Brevier. 
Ps. 6 und 10 (hebr. 11) haben die Überschrift ‘al has$eminit LXX tzée rs dydo7e, 
die sich jedenfalls auf die liturg. Ausführung bezieht. V. denkt mit Buhl an Instru- 
mente mit tiefem Ton im Gegensatz zu ‘al ‘alamét, womit Instrumente mit hohem 
Ton bezeichnet wären, wie die Alten (z. B. Herodot I, 17; Pollux, Onomast. 4, 80 u. a.) 
radıroVs xai raoderızovs ab)obs unterschieden. Die Väter gaben der Inschrift eine 
mystische Deutung: die octava ist für die Alexandriner die prima sabbati, der erste 
Tag nach Ablauf der Woche, der dies resurrectionis; die Antiochener dagegen er- 
klären die Zahl von der Ewigkeit, die auf diese Weltzeit, welche sich aus siebentägigen 
Wochen zusammensetzt, folgt. Ambrosius schließt sich hier der antiochenischen 
Schule an, indem er sagt: spei nostrae octava perfectio est, die ewige Glückseligkeit 
ist die Erfüllung dessen, was wir hoffen. Die Worte mandatum accipis octo illis 
partem dare, fortune benedictionibus, womit Ambrosius auf Eccl. 11,2 anspielt, 
haben wohl den Sinn: Bemühe dich, teilzuhaben am zukünftigen Leben und die 8 
Segnungen zu erhalten, die den 8 Seligpreisungen entsprechen. Ambr. schöpfte gewiß f 
aus einer griech. Quelle, wie der spätere Anastasius Sinaita, der diese Erklärung zu 
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Ps. 6 gibt. H. H. [311 


M. v. Assche, ,,Caput Quadragesimae“ en „Caput ieiunii (Tijdschr. v. Lit. 7 
[1926] 1—12). Aschermittwoch = dies cinerum et initium ieiunii sacratissimae 
Quadragesimae. Erst im 4. Jh. haben wir die eigentliche Quadr. (Studien von 
Callewaert vgl. Jb. 1, 450—53; 3, 455—56). A. möchte untersuchen ‘de ver- | 
houding tusschen het oorspronkelijke caput quadragesimae en het huidige caput { 
ieiunii (vgl. C. Callewaert, Rev. Bened. 1924 S. 220). Es kann nach A. keine 
Rede von einer Hinzufügung von 4 Tagen durch einen Papst sein, um die 40 Fast- 
tage aufzufüllen. Die Quadr. wird angesehen als eine solemnitas, auf die man sich | 
vorbereitet (S. Maximus von Turin: Nonnullorum est consuetudo advenientes Quadr. 
dies devotiore ieiunio praevenire, in einer Homilie, die wahrscheinlich am Mittwoch 
vor Quadr. gehalten wurde; spätere Zeugnisse in Gallien bei Faustus von Reji, der 
allerdings für die Quinquag. eintritt). Sehr wichtig für den Aschermittwoch ist 
das Zeugnis des hl. Gregorius. Zu seinen Zeiten ist Fer. IV in Rom noch nicht als 
Caput ieiunii und noch weniger als Cap. quadr. angesehen. Weiter eine Stelle aus 
dem Ordo von Montpellier (bei Gerbert II 171 und Silva-Tarouca, Misc. de Rossi 
1924 S. 178; vgl. Jb. 4 Nr. 308). Um diese Zeit begann wohl die Anschauung, daß 
die 4 Tage von Mittwoch bis Sonntag nicht mehr als Vorbereitung zur 
Quadr., sondern als Teil der Fastenzeit angesehen wird (Älteste Hss. des Gelas. 
und Greg., Antiph. des hl. Gregor, noch nicht im Capitulare evangeliorum von 
Würzburg, im Comes Rom. I und im Comes von Murbach). Im Gelas. haben wir 
für den Mittwoch post Quing. die Benennung: in cap. Quadr., ebenso bei Regino 
von Prüm. Freilich hat der Sonntag sein früheres Recht nicht verloren: sehr 
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bezeichnend die Sekret im Gelas. für den Aschermittwoch (Wilson S. 16; das Wort 
venturum ist im Greg. schon weggefallen). Der älteste Schriftsteller, der vom 
Aschermittwoch als Cap. iei. spricht, ist Amalar, de eccl. off. 17. Die Entwicklung 
ist also die: 1. Ursprüngl. Fastenbeginn Sonntag Quadr., Mittwoch und Freitag 
vorher Stationen zur Vorbereitung; 2. Benennung des Mittwoch als Cap. iei. 
(s. VII/VIII); 3. Übertragung einer eigenen Liturgie auf Donnerstag und Samstag 


unter östlichem Einfluß. — Erste Nachricht über die impos. cin. an die Pönitentea 
bei Regino von Prüm. Allgemeiner Usus seit dem Konzil von Benevent unter 
Urban V. [312 


dgm., Le Rogazioni, una interruzione nella gioia pasquale (Riv. lit. 13 [1926] 
102—105). Stellen aus Apollinaris Sidonius und Berichte bei Avitus und Gregor 
von Tours über das Ereignis unter Mamertus von Vienne. Synode von Orléans 511. 
Verbreitung in Italien, Spanien usw. [313 

J. Burel, Le processional du diocese de Rouen (La Vie et les Arts lit. 12 [1926] 
164—172). Bespricht und beschreibt die Sonntagsprozessionen in Rouen in ihren 
alten Texten, ohne auf das geschichtl. Werden dieser Riten einzugehen. [314 

Ed. Eichmann, Die sog. Römische Königskrönungsformel (Hist. Jahrb. d. 
Görresges. 45 [1925] 516—555). Aus dem Benediktionale des Bischofs Warmund 
von Ivrea in der Kapitelsbibliothek von Ivrea Nr. 86 und einem Chartular von Aachen 
(Berl. Lat. Quart. 324) hat Waitz die von ihm so genannte Römische Königs- 
krönungsformel herausgegeben (R), von der die deutsche (D) abgeleitet sei. Seitdem 
gilt R als die römische Formel. Die zur Stütze dienen sollende Bulle v. J. 1000 
ist allerdings unecht und auch die Krönungsformel für Albrecht V. von Ungarn weicht 
von R bedeutend ab. — Eine allgemeine rém. Königskrönungsformel hat es vor 
dem 14. Jh. nicht gegeben; die erste wurde in Avignon ausgearbeitet, später aber 
(1516) durch eine Formel ersetzt, die in einem Pontificale aus Valence (s. XII/XIII) 
steht, auch in einem Pontif. von Arles. Aber dieser römische Ritus hat keine 
Verwandtschaft mit R. E. gibt S. 518 ff. diese Formel nach dem Ottob. lat. 256 
(Hs. aus Valence) fol. 25 wieder?. S. 521f. wird dieser Ritus mit der in demselben 
Pontif. stehenden, in Vienne üblichen Bischofsweihe verglichen. Es zeigen sich 
überraschende Parallelen. Wir haben es wohl mit einer in Burgund gebrauchten 
Königskrönungsformel zu tun. Daß die Salbung nur am Haupte stattfindet, beweist 
ein hohes Alter der Formel im Ottob. Stücke dieser Formel kehren auch in R und D 
wieder. Clm. 10073 enthält gegenüber Valence und Arles Erweiterungen und 
Modifikationen. Jedenfalls enthält Ott. 256 und das Pontifikale von Arles den 
ältesten Text der heutigen römischen Formel. Was für eine Bewandtnis hat es 
nun mit R? E. stellt zunächst über Waitz hinaus folgende Hss. fest: 1. Clm. 21587 
(aus Weihenstephan) s. XI; 2. Eichstätt Gundee. s. XI; 3. Schaffhausen Minist. Nr. 49 
s. XI (aus St. Gallen?); 4. Mailand, Bibliothek des Metropolitankapitels, Pontifikale 
aus Mainz s. XI; 5. Bamberg Msc. lit. 50 s. XI; 6. Bamb. lit. 53 s. XI; 7. Bamb. lit. 59 
s. XI aus Verden; 8. Bamb. lit. 55 s. XII, Pontifikale des hl. Otto; 9. Bamb. lit. 52 
s. XIII; 10. Wolfenbüttel 4099 s. XI/XII (Ritus von Besancon); 11. Wolfenbüttel 164 
s. XII aus Lüneburg; 12. Wolfenbüttel 585 s. XII mit dem Mainzer Ritus; 13. Rom. 
Vat. Barb. lat. 631 s. XI/XII aus Monte Cassino — alles Spuren deutscher Herkunft, 
nichts weist nach Rom. D ist überliefert in: 1. Bamb. Mse. lit. 54 s. XI; 2. Clm. 3909 
s. XII aus Augsburg; 3. Köln Dombibl. 139 s. XII; 4. Par. bibl. nat. 820 s. XII aus 
Salzburg; 5. Augsb. Domkapitelarchiv Nr. 21 s. XI; 6. Monte Cassino 451 aus der 
Zeit Ottos III. aus Mainz = Rom. Vallic. D5 s. XI; 7. Wolfenbüttel 603 aus Mainz 
s. XII; 8. Cod. Wicboldi im Staatsarchiv Münster s. XII in benevent. Schrift; 10. Wien, 
Hof- u. Staatsbibl. 1817 s. XII/XIII aus Passau; 11. Rom. Vatic. lat. 4746 s. XITI/XIV; 
12. Rom. Vat. lat. 6748 aus Monreale s. XIV. Beide Formeln R und D beginnen 


1 In ders. Hs. eine Benedictio reginae mit Salbung des Hauptes (vgl. 
Ath. Wintersig Jb. 5 S. 150 ff.). 
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ungefähr gleichmäßig in der Zeit Ottos III. und laufen bis ins 13. Jh. nebeneinander 
her. Dann behauptet sich D. Zwischen ihr und der sog. Aachener Formel des 
14. Jh. besteht eine unmittelbare Kontinuität, so daß wir es also bei ihr mit der 
alten deutschen Formel aus dem Ende des 10. Jh. zu tun haben; R muß schon aus 
diesem Grunde vor D liegen. Zunächst werden nun die Hss. von R gruppiert; nach 
der am stärksten vertretenen Gruppe, deren Hauptrepräsentant Bamb. Msc. lit. 50 
ist, wird R mit D (aus Augsb. Nr. 21) verglichen. Die Übereinstimmungen sind 
oflensichtlich, es finden sich jedoch auch bemerkenswerte Unterschiede, aus denen 
man vor allem erkennen kann, daß D mehr auf Aachen als Krönungsstadt zuge- 
schnitten, eine für den unmittelbaren praktischen Gebrauch hergerichtete Formel 
ist und die Verbindung der Krone mit dem Imperium voraussetzt, also erst nach 962 
redigiert worden sein kann. S. 539 werden die übrigen Hss. von R zum Vergleich 
herangezogen. §S. 541: Da es für das zeitliche Verhältnis von R und D wichtig ist, 
wird die Entwicklung des Ritus der Königssalbung verfolgt. Im Anfang des 10. Jh. 
hat bei der Kaisersalbung die Hauptsalbung aufgehört, demgemäß wird sie bei 
einer in Rom entworfenen Königskrönung erst recht nicht mehr angewandt worden 
sein; die meisten Hss. von R haben aber noch die Salbung des Hauptes und so ist 
es auch in Deutschland geblieben. R kann also kein römischer Entwurf sein. 
Da R in den meisten Vertretern die Händesalbung nicht hat, muß es älter sein 
als D. Ist es vor 983 (als D in Verwendung trat) in irgendeiner Gestalt bei deutschen 
Königskrönungen nachweisbar? Es werden einige Königskrönungen angeführt, bei 
denen von einer kirchlichen Formel und Salbung die Rede ist. Dann geht E. auf | 
den Clm. 6430 (aus Freising) ein, ein Benediktionale s. IX e, aus dem 4 Stücke wichtig 
sind: 1. Benedictio regis in regno, Formel für die Salbung der Hände; 2. das Gebet 
Prospice als ‘benedictio regis’; 3. alia benedictio super regem et populum (Gebet: 
Deus inenarrabilis); 4. benedictio regis (Gebet: Benedic Dne hunc regem nostrum). 
Die Stücke werden abgedruckt. Der gallikanische Einschlag (den schon Morin | 
Rev. Ben. 1912 besonders betont hat) ist unverkennbar, und wir haben vielleicht 
Bruchstücke einer altfränkischen Königsweihe vor uns, die dann auch im ostfrän- 
kischen Reich Eingang fand; einzelne Stücke sind aber auch in R eingedrungen. 
Klarer sehen wir schon s. Xi. Bei der Krönung von 936 hat ein bestimmtes 
Krönungsformular vorgelegen (‘Jegitima consecratione’, sagt Widukind). Ein Ver- 
gleich des Widukind mit R ergibt indessen, daß R 911 oder 936 nicht in Gebrauch 
gewesen sein kann; aber es kann in einer älteren, bisher nicht gekannten kürzeren 
Redaktion vorgelegen haben. Der Text der Hauptgruppe von R ist dann zwischen 
962 und 983 zusammengestellt worden unter Zuhilfenahme älterer Redaktionen. 
553 ff. wird das Verhältnis von R (und D) zu älteren liturgischen Texten und 
Krönungsordnungen festgestellt; als Quellen kommen in Betracht: 1. Sacr. Gregor.; 
2. das Pontifikale Egberts; 3. die altfränkische Formel (Clm. 6430); 4. die karolin- 
gische Kaiserkrönungsordnung; 5. die westfränkischen Ordnungen von 869 und 877; 
6. das Pontifikale von Valence; 7. der Ordo Cencius I und II. Dagegen ist die von | 
Waitz herangezogene Ordnung im Kölner Pontifikale 141 eine Kombination von R | 
und Ratold-Aethelred, eine theoretisch aufgestellte Formel, wie der in der gleichen Hs. 
enthaltene Kaiserkrönungsordo. [315 


Paul Fournier, De quelques infiltrations byzantines dans le droit canonique 
de Tepoque carolingienne (Mélanges offerts A Gustave Schlumberger [Paris 1924] | 
I 67—78). Prüft 3 Arten von Vorschriften: über das Verbot gewisser Speisen (Fleisch 
von „unreinen“ Tieren, Fleisch mit Blut), über die 2. und folg. Ehe und über die 
3 Fastenzeiten, und zeigt, daß die beiden ersten von Theodor v. Canterbury 
‘7 690), einem Griechen, aus der oriental. Disziplin eingeführt worden sind. Die 
Beobachtung der 3 Fastenzeiten findet sich in Irland (Paenitentiale des Finnian 
ed. Wasserschleben p. 118 und P. des Cummean ed. J. Zettinger II 22,30 u. öfters) 
und im P. Theodors; sie ist übergegangen in die Capitula Gregorii (154) und die 
G. Dacheriana (61), die eng von Theodor abhangen, wie auch in das Paenit. Marte- 


. 
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nianum (I XIV 3,4 u. öfters). Benedictus diaconus, der den röm. Traditionen 
entgegen ist, nimmt die 3 F. in seine Sammlung auf (II 187); mit einigen Anderungen 
stehen sie auch in dem Sermo synodalis derselben Zeit, den V. Krause (Neues 
Archiv 19 S. 125) veröffentlichte. Jedoch scheint diese Bußpraxis in der karoling. 
Kirche nicht günstig aufgenommen worden zu sein. Die Verfasser der gefälschten 
Dekretalen wie auch die offiziellen Gesetzgeber haben sie freiwillig ignoriert. Sie 
halten an dem röm. Brauche fest, d. h. an der Quadragesima und den Quatembern. 
L.G. [316 

L. Laceroeg gibt im Bulletin de la société nationale des Antiquaires de France 

1924 S. 265 f. Bemerkungen zu dem Werke von E. Chenon, Le röle juridique de 
Posculum dans lancien droit francois (Mém. de la Soc. nat. des Ant. de Fr. 
1919—1923). Der Herr küßt beim feudalen Homagium den Vasallen auf die Wange. 
Bei Abwesenheit des Herrn Küssen des Torschlosses durch den Vasallen. Beispiele. 
0. C. [317 

U. Berliere O.S.B., Devozione alla Chiesa cattedrale (Riv. lit. 12 [1925] 
268—271). Die Kathedralkirche als Mittelpunkt der liturg. Gemeinschaft einer 
Diözese. Dabei ein kurzer Überblick über die Dezentralisation von der Kathedral- 
kirche zu den Pfarrkirchen. Besonderer Wert ist dabei gelegt auf die jährlichen 
Prozessionen, die die Pfarreien zur Kathedrale machten (Frankreich, Deutschland, 
England); allmähliche Dispense und Ersatz durch den Besuch anderer Kirchen; Ur- 
sprung der ‘croix banales’ !, (318 
dmg., La benedizione delle candele et la festa della Purificazione (Riv. lit. 13 
[1926] 8—11). Kurze Notizen über die Festfeier in Jerusalem, Konstantinopel, Rom, 
über Prozession und Kerzenweihe nach maßgebenden Werken ?. [319 
F. Schubert, Der Breslauer Domgottesdienst im ausgehenden Mittelalter (Theol. 

u. Gl. 18 [1926] 221—236). Die Hs. Modus agendi in eccles. Wratisl. et quod est de 
officio sacristanorum besteht aus zwei Teilen von 1448 und 1484, die sich aufeinander 
beziehen. Es ist eine äußerst eingehende Anweisung für die Domsakristane, zunächst 
für Kleriker (nicht Küster oder Glöckner, Swantkones genannt von svaty = heilig). 
Sch. bespricht zunächst das Kirchenjahr und die Heiligenfeste, deren Verzeichnis 
zum Teil aus praktischen Gründen (usus ornatuum) in die Hs. eingefügt ist. Dabei 
ist zu bemerken, daß dieser Breslauer mit unserem heutigen Farbenkanon sehr im 
Widerspruch steht *. Diejenigen Feste, in denen stacio und Predigt oder auch bloß 
stacio stattfand, werden besonders hervorgehoben. Dann gab es Tage, in quibus 
episcopus uel suffraganeus debet cantare. Interessante Mitteilungen über die Predigt 
in lateinischer und deutscher, auch polnischer Sprache. S. 224: Die Betrachtung 
des Gottesdienstes an den einzelnen Hochfesten: 1. Weihnachten, wobei besonders die 
Stelle besprochen wird: ...in summa missa exportantur cappae per costodes et 
sceptra (= Silberstäbe) exportantur et cappe dantur ad regendum; et sic erit cir- 
cuitus et transsiunt ad cappellim b. Virginis... et plenar (= Evangelien-, Meßbuch 
oder ein sog. Pazifikale?) datur ad Patrem usw. 2. Purificatio B.M.V.*. Der Verf. 
beschreibt die Feier eines gerade mit Sex. zusammentreffenden Lichtmeßtages. Das 
Fest ist ein f. triplex; der Weg der Lichterprozession und die Dauer der Kerzen- 
flammen. 3. Quadragesima; Aschermittwoch Aschenweihe; Verhüllung des Altars 
am Samstag vor dem 1. Fastensonntag; am 1. Fastensonntag die Notiz: Non legunt 
vigilias, sed collacionem (also statt des Totenoffiziums eine Lesung); an diesem Tag 
und den folgenden ein circuitus, am Samstag nach Invocavit Weihen. Besonderer 
Brauch am Mittwoch in der Karwoche: Velum templi sorsum dimittatur. 4. Reich- 
liche Nachrichten enthält die Hs. für die Begehung des Gründonnerstags. 5. Kar- 
freitag und Karsamstag. 6. Osterfest: Eleuacio crucis = Auferstehungsfeier am 


1U. Berliére, Les processions de croix banales (Bull. de la classe des Lettres 
de l’Ac. roy. de Belg. [1922] 421 ff.). 

2 Vgl. jedoch auch Jb. 3 Nr. 40—43 u. 4 Nr. 116. 

3 Vgl. Theol. u. Gl. 17 (1925) 658—664. * Vgl. Jb. 4 Nr. 116. 
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Sonntagmorgen, dann Matutin, an deren Ende der Rest eines Mysterienspiels. 

7. Christi Himmelfahrt. 8. Pfingstfest (Taufwasserweihe mit vorhergehender Litanei 

wie an Ostern, siebenmaliger Umgang um den Taufbrunnen). 9. Fronleichnamsfest 

(Unterscheidung zwischen Aussetzung und Prozession; nulla stacio; keine Erwähnung 

einer Verbindung der theophorischen Prozession mit Wettersegen). 10. Allerheiligen 

und Allerseelen. Vigil vor Allerheiligen ist dies ieiuni. Sonderritus im Matutinum. 

Prozession mit 5 Stationen an Allerseelen; neuer Ritus wohl im Anschluß an das 

Rituale von Bischof Heinrich I. (ed. Franz). 11. Bittprozessionen: Markustag in 

seltsamer Vermischung als Fest- und Fasttag begangen: dies ieiunii... tenetur dupli- 

citer. Rogationsmesse Exaudi; keine stacio. [319 a 
A.T. Bannister, The Cathedral Church of Hereford (London 1924). Geschichte 

der Kathedrale von Hereford. Bemerkenswert vor allem Kap. V und VI (S. 47—67) 

über die Consuetudines Herefordenses, veröffentlicht durch Bradshaw und Words- 

worth (Statutes of Lincoln Cathedral Il 36—87) und Anm. 14 (S. 141—152) über 

den Ritus von H.: The Hereford use. L. G. [320 
J. B. Altisent i Jové, Llibre apellat „Speculum prioris“ de la confraria de 

Sant Salvador de la Seu de Lleyda (1483) (Anal. sacra Tarraconensia. Anuari de la 

Bibl. Balmes 1925. Vol. I. S. 353—380). Diese Bestimmungen für den Prior der 

Erlöserbruderschaft von Ilerda (Cod. im Archiv der Marienkirche Schrank 3, Titel: 

Libre apellat Speculum Prioris en lo qual son scrites tottes les cosses que lo Prior 

de la Confraria dels Clergues de sent Salvador te a fer del dia que nouament es stat 

elet en prior ffins a la ffi dels dos anys de son regiment) enthalten auch manche 

Bestimmungen von liturgiegeschichtlichem Interesse. Z. B. S. 367: Item en les festi- 

uitats de Nadal, Cap dany, Aparici, Santa Maria de ffebrer, Santa Maria de Mare, 

Totes les dominiques de quaresma, Pasqua, Lo dia de la professö de les ladanies, 

A la Assensio, Cinquagesma, Corpus Christi, Sent Joan, Sent Saluador, sta. Maria 

de Agost, Santa Maria de Setembre, Tots Sants, hi a la Concepeiö, lo prior deu 

posar les cortines vermellés al altar de Sent Saluador e lo pali dor. Oder S. 368: 

De la festa de sent Jordi (Georg). Item la uespra de sent Jordi, qui es a XXII de 

abril, lo prior deu enramar be hi honradament la capella de sent Saluador, e la 

professo te a venir al altar de sent Jordi, acabades uespres, e apres matines, hi 

segones uespres, e no te a fer nenguna distribucié lo prior en les dites professons. 

E lo dia de sent Jordi, apres que la professö sira a la Trinitat, lo prior deu tonar 

a la Seu ab dotze confrares e la hu deu dir la missa magor alla en lo altar de sent 

Jordi ab diaqua et sotsdiacha. E dos que diguen dues misses baxes, una al altar del 

sent Saluador, aitra en lo altar de santa Maria e los altres que canten hi facen le 

offici... S. 368: De la professö de les ladanies, que ve a la capella la uespra de la 

Assensiö. — S. 369: Del enramar de la festa (sc. de sent Saluador), dann auch S. 370: , 

De les misses baxes ques dien lo dia de sent Saluador. Mehrere Abschnitte werden 

beansprucht von ‘lo dia del seti, so z. B. S. 373: De les honze profesons generals 

ques fan lo dia del seti: La primera absolucié se fa dins la capella de sent Saluador 

o aquesta es general per anima de tots les confrares et de totes animes fel defunctes | 

e lo qui a dit la missa deu dir les oracions: Deus uenie largitor hi Fidelium hi 

Absolue usw. — S. 375: Commemoraciö per los confrares vius: Deus misereatur 

nostri et benedicat nobis, illuminet uultum suum super nos et misereatur nostri... 

Oremus: Deus qui caritatis dona... Dann S. 376: Commemoracié per los confrares 

finat mit De profundis und verschiedenen Orationen. Gegen Schluß handelt es sich 

um ein gemeinsames Mahl. S. 380 z. B.: Del que han a fer apres del dinar: E com 

aman acabat de dinar, tots les confrares deuen anar a la capella de sent Saluador 

di ent lo psalm de Miserere mey Deus e com siran tots dins la dita capella deuen 

cantar hun respons Libera me Domine et acabat lo respons lo qui aura dita la missa 

deu dir les oracions Da nobis Domine ut animas famulorum tuorum et leuitarum, 

Deus uenie largitor e Fedilium segons estän scritas einch cartes anrere en lo ar 

libre... 321 
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IV. Die Liturgie bei den Autoren und anderen Persönlich- 
keiten. 


M. Andrieu, L’Ordo romanus antiquus et le Liber de divinis officiis du 
Ps.-Alcuin (Rev. des sc. rel. 5 [1925] 642—650). Angeregt durch eine Bemerkung 
von Wilmart in seiner Bearbeitung des Pontifikale von Poitiers (Jb. 4 [1924| S. 81 
A. 197) stellt A. in dieser Abhandlung die Beziehungen her zwischen dem romanisch- 
germanischen Pontifikale des 10. Jh. = Ordo rom. ant. und dem noch undatierten 
Ps.-Alcuin und beweist, daß der Kompilator des Ordo ausgiebig aus Ps.-Aleuin 
geschöpft hat. Eine Reihe von Parallelen ergibt sich allerdings aus der Tatsache, 
daß beide Kompilatoren ältere Quellen, vor allem ältere Ord. Rom. benutzt haben. 
Aber doch sind es ungefähr 40 andere Stellen, die sich nur aus der genannten 
einfachen Abhängigkeit erklären lassen. Sie erscheinen besonders im ersten Teil des 
Ordo (von Advent bis Karwoche). Zum Vergleich wird dann auch Amalar, de 
eccl. off. herangezogen, ‘le document plus ancien qui a lui-m&me inspiré le rédacteur 
du Liber de div. off. Dieser Vergleich zeigt die Vermittlerrolle des letzteren 
in hellem Lichte. Bei einem andern Kapitel (S. 646) geht Ps.-Alc. auf Isidor, de 
eccl. off. zurück und gibt sein Wissen an den Ordo-Kompilator weiter; bei einem 
andern (Epiphanie S. 647 f.) übernimmt er einiges aus dem hl. Leo ep. XVI; der 
Ordo nimmt den von Ps.-Alc. gestalteten Text wörtlich herüber, freilich gekürzt. 
Sehr lehrreich ist auch die Arbeitsweise des Ordo gelegentlich der Purificatio. — 
Man darf den Ordo rom. ant. auf 950 festsetzen. Der Liber de div. off. ist wohl 
nicht viel älter (älteste Hs. Troyes Cod. 1979 s. X nach Wilmart, Dict. d’archeol. 
chret. et de lit. V 1027). [322 

A. Wilmart O.S.B., L’Amalarius de Pembroke Cambridge (Rev. Bened. 37 
[1925] 276— 282). Im Pembroke College zu Cambr. Nr. 44 s. XII, aus Bury-St.-Edmond 
stammend, fand W. eine Amalarbearbeitung des Typus A d. h. der ersten Ausgabe 
in 4 Büchern. Titel: Amalarius de officiis ecclesiae. Auf Grund einer Verschiedenheit 
vom Typus A im Kanon muß man annehmen, daß die Hs. von Pembroke von einem 
schon korrigierten Exemplar des Archetypus abhängt. Der neue Text schließt mit 
Kap. IV 45, wohl auf einen Entschluß des Kopisten hin. [323 

K. Künstle, Die Theologie der Reichenau (Kultur d. R. 703—710). S. 705: Die 
Symbolsammlung Reginberts in Cod. Aug. XVIII. R. hat eine spanische Vorlage aus 
dem 6. Jh. benützt, sie aber selbständig redigiert und bis auf seine Zeit fortgeführt. — 
S. 707 ff.: Walahfrids Werk De exordiis et incrementis quarundam in observationibus 
ecclesiasticis rerum (841), ein Lehrbuch der Liturgik. Es verzichtet auf jegliche 
symbolische Ausdeutung der liturg. Gebäude, Gegenstände und Handlungen im 
Sinne Amalars von Metz, wahrscheinlich beeinflußt von Reginbert, der gemäß der 
Synode von Quiercy (838) wie Agobard und Florus von Lyon die Art Amalars 
bekämpfte. Wal. aber hatte mit Agobard und Florus freundschaftliche Beziehungen. 
— §. 710: Berno (1008—1048) und sein Werk De officio missae. B. ist ein Mann 
von selbständigen Gedanken in liturg. Dingen. Die Übernahme des Credo aus der 
deutschen und gallischen Liturgie auch in die römische auf Veranlassung 
Heinrichs II. ist eine Reformidee des Reichenauer Liturgikers. 1323 a 

P. Guilloux, Abélard et le couvent du Paraclet (Rev. d’hist. ecclés. 21 |1925] 
455—478). Unter den Bestimmungen, die A. auf Bitten Heloisens für das Paraklet- 
kloster aufschrieb, befanden sich auch solche über den liturg. Kirchenbau (S. 468). 
— Heloise bittet dann ihren Freund und Führer wiederholt um Abfassung von 
liturg. Hymnen und begründet (5. 471) ihre Bitte damit, daß die bis dahin in 
ihren Händen befindlichen Hymnen nicht gangbar oder auch lückenhaft sind: on ni 
trouve rien du special, pour celebrer les Saintes ni vierges ni martyres. Und dann 
hätten sie auch zu viele Tränen und Seufzer und exaltierte Gefühle; die Lobsprüche 
auf manche Heilige überstiegen jegliches Maß. Ab. dichtete darauf 913 Hymnen 
(fabriquées A la hate). — S. 473: Von Bernhard wegen einiger Neuerungen ange- 
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griffen, verteidigt sich A. u. a. auch damit, daß er fragt, ob denn auch die Zister- 
zienser nicht die Hymnen des Offiziums verändert hätten, ob sie nicht liturg. Pro- 
zessionen, wie sie überall im Brauche seien, unterdrückt hätten? (324 

A. Wilmart O.S.B., L’oraison pastorale de labbé Aelred (Rev. Bened. 37 
[1925] 263 ff.) Herausgabe des im Cod. Cambr. Jesu Coll. Nr. 34 enthaltenen Ge- 
betes des Zisterzienserabtes Aelred von Rievaulx (7 1167). Mit Recht sagt W.: ‘On 
pourrait dire que cette oratio intime est le fruit d’une lectio assidue selon le principe 
bénédictin. Anderseits ist aber doch gerade der Unterschied zum benediktinischen, 
liturgischen Stil des Gebetes sehr zu betonen; dieses Gebet ist ein typisches Er- 
zeugnis der zisterziensischen Übergangszeit vom liturgisch-gebundenen zum indi- 
viduell-meditativen Genus. [325 

Cl. Jenkins, A Thirteenth-Century Register: Odo Archbishop of Rouen (Church. 
Quarterly Review 101 [1925] 80—123). Aus dieser langen Analyse des Regestrum 
visitationum Odonis Rigaldi, archiep. Rothomagensis, hg. 1852 zu Rouen von 
Th. Bonnin, sind mehrere Stellen herauszuheben, wo von der Aufbewahrung 
des hl. Sakramentes zur Zeit des Erzb. Otto Rigaud von Rouen (1248—1269) die 
Rede ist. Es ist vorgeschrieben, es in einer Pyxis oder in einem Behälter (reposi- 
torium, tabernaculum) super oder iuxta altare aufzubewahren. L. G. [326 

M. Dupont, La piete liturgique de S. Louis, roi de France (La Vie et les Arts 
lit. 12 [1926] 445—456). Dieser stellenweise von national-religiöser Wärme ge- 
tragene Aufsatz ist für uns nicht bloß deswegen lehrreich, weil er uns die hohe 
Wertschätzung der Liturgie durch den hl. König Frankreichs bezeugt, der noch auf 
seinem Sterbebette mit seinem Kaplan das ganze Offizium betete, der die liturg. 
Ämter seiner Hofgeistlichkeit zu einem Gottesdienst selbst verteilte und den Gott 
durch ein Wunder sein über alles geliebtes Brevier wiederfinden ließ, — sondern vor 
allem deswegen, weil wir daraus Verschiedenes für die damalige liturg. Praxis der 
Liturgie und für die Geltung einzelner Gebetsweisen und Gebetsinhalte kennenlernen. 
So sang z. B. der König mit seinen Klerikern in der Morgenfrühe die Matutin vom 
Tage und die von B.M.V. Nach der Prim hörte er zu allererst eine stille Messe 
für die Toten, dann eine gesungene Messe — am Montag der Engel, Dienstag und 
Samstag von B.M.V., Donnerstag zum Hl. Geist, Freitag vom Kreuz; endlich noch 
jeden Tag die missa feriae oder des betr. Festes! Auch die Fasten hielt Ludwig IX. 
(S. 451) in liturg. Sinn. Es war ihm auch die besondere Erlaubnis zuteil geworden, 
auf dem Schiffe, das ihn von Palästina nach Frankreich zurückbrachte, das Aller- 
heiligste aufzubewahren (S. 452), ‘exceptionnel pour lépoque’. Er führte bei den 
Worten des Credo: et inc. est die Kniebeuge in seiner Kapelle ein. Bei den Passions- 
worten: Et inclinato capite übernahm er das völlige Sichniederwerfen aus dem 
Ordensleben in die Volksfrömmigkeit. Großen Wert legte er auf die Segnungen 
der Kirche. [327 

W. Lampen O.F.M.. Joannes van Diest O. F. M. Hofkapelaan van Graaf 
Willem II. en eerste Nederlandsche Bisschop uit de Minderbroedersorde (+ ca. 1260) 
(Bijdragen voor de Geschiedenis van het Bisdom van Haarlem 44 [1926] 299—312). 
Von diesem Franziskanerbischof von Liibeck, Kooperator-Bischof von Mecheln und 
Hofkaplan Wilhelms von Holland (der auch rex Romanorum war), wird S. 310 er- 
wähnt, daß er an seiner Kathedrale das Amt von 2 neuen Kantoren zur Hebung des 
Gottesdienstes eingefiihrt hat, die an einigen Festtagen einen silbernen Stab tragen 
muBten. [328 


V. Liturgische Heiligenverehrung. 


Aarno Malin, Der Heiligenkalender Finnlands. Seine Zusammensetzung und 
Entwicklung (Suomen kirkkohistoriallisen seuran soimituksia XX. Helsingfors 1925) 
Es bestehen die engsten Zusammenhänge zwischen dem Kalendarium und dem Pro 
prium de sanctis und den liturgischen Büchern, da die Bischöfe das Recht hatten, 
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den Heiligenkult in ihren Diözesen zu ordnen; denn der Heiligenkult ist seinem 
Wesen nach lokalen Charakters; von päpstlicher Seite wurden keinerlei Versuche 
unternommen, diese Vielgestaltigkeit des Heiligenkultes, die im Laufe des MA immer 
mehr zunahm, zu vereinfachen. Für die Einheit der Liturgie machte das freilich 
nichts aus. S. 5: „In den wichtigsten Punkten blieb die Liturgie in der ganzen 
römisch-katholischen Kirche doch so ziemlich gleichartig... Als gemeinsamer Unter- 
grund fungierten überall im Kalender die frühchristlichen und römischen großen 
Heiligen. Die zu diesem Grundstock hinzukommenden Heiligen waren je nach Volk 
und Gegend unterschieden, die Schilderung aber von ihrer Lebensarbeit und 
Wundern in großen Zügen von ähnlichem Inhalt.“ Wenn eine gewisse Uniformität 
innerhalb einer Kirchenprovinz zu konstatieren ist, so liegt die Ursache dafür meist 
in dem Umstand, daß die Suffraganbistiimer meist Teile eines früheren Ganzen 
waren; jedenfalls entstand ein gemeinsamer Kult innerhalb einer Provinz erst durch 
den Beitritt aller Bischöfe zu einer Metropolitanerklärung. Stark wurde jedoch 
immer die Uniformität innerhalb derselben Diözese betont. Wenn es auch einzelne 
kleine Abweichungen, namentlich bei Klöstern, gab, so war doch immer das Ritual 
der Domkirche für die ganze Diözese normativ; so hatten auch die Bischöfe bei der 
Aufstellung des offiziellen Heiligenkultes entscheidenden Einfluß, auch bei Klöstern. 
Vor allem dürften die Bistumssynoden das wirksamste Mittel zur Erreichung der 
Diözesan-Uniformität gewesen sein !. Außerdem unterstützte diese Bestrebungen die 
Forderung, daß der neugeweihte Priester im allgemeinen einen Übungsdienst an der 
Domkirche durchzumachen hatte (nach dem Vorbild von Lund und Roskilde); auch 
lernten die Geistlichen ja schon als Schüler der Kathedralschule die Liturgie der 
Domkirche kennen. Trotzdem weichen oft die Bücher der Geistlichen und einzelnen 
Kirchen Verwirrung stiftend von der offiziellen Liturgie ab, erklärlich bei der 
Schwierigkeit der Kopierung und der Armut einzelner Kirchen; auch in Finnland 
war das der Fall, wenn z. B. in Räntämäki liturgische Bücher des deutschen Ordens 
gebraucht wurden. Einige in Finnland gebrauchte lit. Bücher müssen aus paläo- 
graphischen Gründen sogar aus Frankreich stammen. Gerade der Heiligenkalender 
aber braucht dadurch nicht viel gestört worden zu sein. Immerhin wurde die An- 
schaffung der Bücher unter bischöfliche Kontrolle gestellt. S. 21 ff. spricht über die 
Bedeutung der Kenntnis des Diözesankalenders für die mittelalterliche Forschung ?. 
Die Kalenderentwicklung spiegelt die Strömungen und Einflüsse des kirchlichen 
Lebens wieder, denen das Bistum unterworfen war. Besonders im Norden, wohin 
das Christentum spät gedrungen ist, kann die Untersuchung speziell der frühesten 
Kalender bedeutende Berechnungen für die Kenntnis der ältesten Kirchengeschichte 
des Landes liefern; man kann z. B. mit ihrer Hilfe die geistigen Zentralen der 
Missionsarbeit bestimmen. Immer aber sieht man, in welchem Maße und unter 
welchen Einflüssen sich der nationale Heiligenkult entwickelt. Der Heiligenkalender 
erhielt insbesonders dadurch Bedeutung, daß man auch außerhalb der kirchlichen 
Praxis (seit s. XIII) nach Heiligentagen zu datieren begann. Diese neue Datierweise 
(gegenüber der römischen) scheint in Finnland wie in Schweden Ende des 13. Jh. 
aufgekommen zu sein, wenn sich auch die römische genauere Art noch durch das 
MA hindurch vereinzelt behaupten konnte. Die Heiligendatierungen sind unzuver- 
lässig, weil zu verschieden, und gerade den finnischen Aktenpublikationen macht M. 
den Vorwurf der Unkenntnis über die einschlägigen Heiligenkalender. Dabei ist die 
Kenntnis der Heiligenkal. auch für außerliturgische Erscheinungen des Heiligen- 
kultes wichtig, bes. für Volkskunde und kirchliche Kunst, auch die Predigtliteratur. 
S. 29: Alle aus der finnischen Volksdichtung herausgesiebten Heiligen — Kaarle 


1 Der Satz S. 14/5: „Wahrscheinlich wurden auf ihnen auch die liturgischen 
Texte der Heiligen publiziert, die erst dem Kalender des Bistums einverleibt wurden“ 


— ist nicht ganz klar. 
2 Wir haben auf diese Bedeutung schon Jb. 1 S. 165 A. 1 nachdrücklich 


hingewiesen. 
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Krohn hat deren nur in den magischen Runen ca. 50 festgestellt —, soweit sie nicht 
aus der griechischen Kirche in Ostfinnland übernommen waren, fallen... in den 
Rahmen des finnischen Heiligenkalenders. — S. 31 fl. werden die bisherigen For- 
schungen über den Heiligenkalender (Grotefend usw.), insbesondere den des mittelalt. 
Schweden-Finnland besprochen (Collijns, Lindberg [Jb. 5 Nr. 313]; Haapanen |Jb. 5 
Nr. 234]). — S. 42 tritt die Abhandlung in den H.-K. Finnlands selbst ein und gibt 
zunächst eine Übersicht über das Quellenmaterial. a) Primäre Quellen: Kalender und 
lit. Bücher, Propr. de Sanctis, Beschlüsse der Provinzial- und Bistumssynoden, 
Generalkapitel (bes. der Dominikaner). Peripheres Material: Urkundendatierung nach 
Heiligentagen (für Finnland ca. 120 Heiligenfeste), christliche Personennamen, bes. 
des niederen Volkes, Schutzheilige der Kirchen und Altäre (von geringerem Nutzen), 
Denkmäler der ma. Malerei und Holzschnitzkunst. Die Überlieferung der ma. 
Quellen, namentlich der hssl., hat sehr gelitten, bes. durch das Vorgehen der refor- 
mierten Vögte (s. Haapanen a. a. O.). Die Fragmentensammlung der Rechnungs- 
einbände zu Helsingfors ist sehr wichtig auch für die Heiligenkalenderforschung 
(hierbei ist aber ein wenig auch schwedische Provenienz in Rechnung zu stellen, 
wenn auch die finnische weit überwiegt). Unversehrte Papierhss. sind mehr vor- 
handen (s. XVe, s. XVli), dazu sind auch die ersten gedruckten liturgischen Bücher 
zu rechnen, die teils noch in Finnland, teils in Schweden liegen, wie denn auch 
mehrere ma. Hss. namentlich im 17./18. Jh. nach Schweden gewandert sind. Bei 
der chronologischen und qualitativen Verteilung der Quellen ist zu bemerken, daß 
kalendarische Quellen aus der Zeit vor der 2. Hälfte des 13. Jh. sehr spärlich vor- 
handen sind (z. B. ein Kal. prov. Brem. s. XII/XIII). Auch die Legendarien können 
bieher gerechnet werden. Seit dem 13 .Jh. werden die kalendaren Quellen reich- 
licher, zunächst die Dominikanerkalender (ungewiß, ob im Ausland oder in Finnland 
geschrieben) und solche von den Birgittinen. Die säkularen Kalenderquellen setzen 
s. XIVe ein, der älteste Kal. ist Kal. Uusikirkko; im 15. Jh. wächst die Zahl der 
Quellen bedeutend an, auch die Propria de sanctis der lit. Bücher. Bei den Paläo- 
typen kommt bes. zur Geltung, daß die Grundlage der finnischen Lit. dominikanisch 
war; so fand z. B. das 1481 in Venedig gedruckte Dominikanerbrevier auch im 
Bistum Äbo Verwendung, ebenso das von Koberger 1485 gedruckte. Dieses letztere 
wurde überhaupt als Ersatz für den nicht gedruckten Äboer Breviarium-Typus ein- 
geführt; Änderungen und Zusätze wurden nur vermerkt. M. verwandte in der Unter- 
suchung aus der späteren lit. Periode (s. XIIITe—XVI) 20 Kalenderhss. und das 
gedruckte Kal. 1488, von Propr.-de-S.-Hss. 3 Missalien, 1 Collectarium, 5 Gradualien, 
1 Sequentiarium und 4 Breviere. — S. 64 ff.: Analytische Untersuchung der Quellen. 
Wir heben die Heiligenfeste nur kurz hervor. Legendar. I. fragm. s. XI/XII: 
Georgius, Arnulfus (v. Tours), Mauritius u. Gen. (Cod. wahrscheinlich rheinischer | 
oder altfranzösischer Provenienz). — Legend. II. fragm. s. XII/XIII: Silvester, Co - | 
lumba Senonensis, Fulgentius v. Ruspe (Heimat wie I.?). — Legend. Lingon. fragm. 
s. XII. Register erhalten mit etwa 40 Passiones, Texte von Anastasia, Fulgentius, | 
Eugendus, Genovefa, Maurus, Maria und Martha, Johannes abb. Reomaensis, 
Gregorius pp., Georgius, Athanasius. Die meisten nicht altchristlichen Heiligen von 
Register und Texten sind französischen Ursprungs, verhältnismäßig die meisten 
weisen in die Diözese Langres. — Kal. provinciae Brem. fragm. s. XII/XIII Sept. —Dee. | 
Kalender von ausgeprägt deutschem Charakter „aus dem Bereich des hamburgisch- | 
bremischen Heiligenkultes“ (wichtig hiefür sind die Feste S. Sixti et Sinnicii, Anskarii 

und Willehadi). — Für die 2, lit. Periode (13.—16. Jh.) behandelt M. zunächst die 
Dominikanerquellen. Kal. Dom. I = Kal. Dominicanum dioec. Aboensis (Maius— 

Aug.) s. XIII 3/3. Die ursprüngliche Form des Kal. hat keine nordischen Heiligen 

enthalten. Dagegen haben 3 verschiedene Hände Zusätze vermerkt. Davon stammt 

die erste Hand aus der Provinz Upsala, wahrscheinlich aus dem Bistum Äbo. — 

Kal. Dom. II (März, Apr., Sept., Oct.) s. XIV 2/4. Auch hier finden sich neben alten 

Dominikanerfesten spätere Aboensia. — Kal. Dom. HI = K. D. dioec. Ab. (Mart.— 
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Juni.) s. XIV m; neben dom. Gut auch nordisches (Erich dupl., Botulphus) und 
aboensisches (17. VI. Dedic. eccl., 18. VI. Transl. Henrici). — Kal. Dom. IV = 
K. D. dioec. Ab. (Mart.—Jun., Sept., Oct.) s. XIV. — Kal. Dom. V um 1400; der Kal. 
ist wahrscheinlich für das Olavskloster O.Pr. zu Abo angefertigt. — Collectarium 
Dominic. dioec. Ab. von 1407, finnischen Ursprungs. — Lect. Domin. dioec. Ab. fragm. 
s. XV (XVI); umfangreicher Text der Transl. Dominici. — b) Birgittinerquellen: 
Kalend. Monast. s. Birgittae Vallis Gratiae I (Mart.—Oct.) s. XV 2/2. Birgittinisch 
ist hier 14. X. die Oct. Birgitae, 23. X. die commem. fratrum et sor. defunct., die auf 
ein Doppelkloster hinweist. Es kommt nur das Birg.-Kloster Nädendal in Betracht. 
— Kal. Vall. Grat. II (Jan., Febr.) s. XV 2/2. Lit. Kennzeichen für Nädendal sind 
bes. die Feste der „Heiligen Sippe“: Joseph (15. I. dupl.) * und Joachim (16. IL. 
‘trium lectionum’), die in Finnland nicht zum offiziellen Kalender gehörten, auch 
kalendariographisch interessant. Nädendal ist der einzige finnländische Kultort des 
hl. Joachim, wo auch die Sequenz de sco. Joachim * entstanden ist. — Missale Vall. 
Grat. fragm. s. XV m. Begehung der Oktav Birgittas; Messe der hl. Anna ° am 26. VII. 
— Miss. Vall. Grat. fragm. s. XV 2/2 mit Transl. Birgittae (28. V.) und 2 Festen 
S. Annae (26. VII. u. 16. IX.). — ec) Säkulare Quellen. Hss.: Kal. eccl. Uusokirkko 
(Sept. —Deec.) s. XIV 2/2. — Kal. A = Aboense (Sept. —Dee.) s. XIV—XV. — Kal. B 
= Aboense (Mart.—Oct.) s. XIVe—XVi. Bei diesem lassen sich 8 Hände unter- 
scheiden. Kal. C = Aboense s. XV 1/2. Ist in der kgl. Bibliothek zu Stockholm 
in der schwed. Gesetzhs. ,,Cod. f. d. Kalmar“. Manche Züge sind freilich unfinnisch, 
so z. B. das Fehlen des Dominikanerfestes (totum dupl.) vom hl. Thomas v. Aquin. 
— Kal. Räntämäki (Mart.—Apr., Sept., Oct.) s. XVm. Ursprünglich Kal. des 
Deutschen Ordens, dann mit Nachtragen aus der finnischen Lit. versehen. Auf den 
Deutschen Orden weisen die Tage der Jerusalemer Bischöfe Alexandri, Marci und 
Nareisci (?), dann Adalbert v. Prag u. a. — Kal. 1459 = Aboense im Stockholmer 
Cod. f. d. von Engeström, dessen Hauptteil der Landslag des Königs Magnus 
Eriksson ist. Nach Äbo weisen folgende Feste: 7. I. Kanuti regis; 19. I. Fabiani 
et Sebastiani; 20. I. Henrici; 17. I. Dedic. eccl. Ab.; 18. VI. Transl. Henr.; 13. VIL. 
Margarete; 15. XII. ursprünglich Anne, dann degradiert und auf 9. XII. verschoben. 
— Kal. E = Aboense (Jan., Febr., Jul., Aug.) ss XVm. — Kal. F = Aboense 
s. XV 3/4 (in Stockholm). Der Kal. ist deswegen interessant, weil er die früheste 
Quelle ist, in der der sog. Cisiojanus des Bistums Abo vollständig erhalten ist. 
Außerdem ist es der einzige aus dem finnischen MA. erhaltene Laienkalender. 
S. 118 f. über den Lucientag (13. XII.) als Wintersonnwendtag ®. — Kal. G = Aboense 
(Jan. —Apr., Sept.—Dec.) fragm. s. XV e. — Kal. Janakkala um 1500 (hsl. Nachträge 
in dem Kalender eines von Mich. Wenßler in Basel um 1488 gedruckten Domini- 


kanermissale. — Kal. Hollola (Jan.—Apr., Sept.—Dec.) um 1500. Dem Eingang 
des von A. Koberger in Nürnberg 1485 gedruckten Dominikanerbreviers an Stelle 
des ursprünglichen Kalenders vorausgeschickt. — Kal. Vesilahti um 1500. Auch 


einem Dominikanerbrevier von 1485 beigegeben und vollständig erhalten. Die 
Heiligentage, die in den Dom.-Kal. fehlten, sind hinzugefügt, darunter finnische 
Besonderheiten; anderseits sind die Dominikanerfeste durchgestrichen, die nicht 
zum finnischen Kal. gehörten. — Kal. Kangasala um 1505. Hsl. Beilage zu einem 
gedruckten Dom.-Brev. von 1505. Vor dem Kal. das Te deum finnisch und schwe- 
disch. — Grad. A = Aboense fragm. s. XIV/XV. — Grad. B = Aboense fragm. 
s. XIV/XV. — Miss. A = Dioec. Ab. fragm. s. XV m. Das erhaltene Propr. de Sanct. 
enthält Teile aus Febr., Mart., Mai, Jun. — Miss. B = Ab. fragm. s. XVm. — 
e) Vom P. d. S. Teile von Dee. —Mai. — Grad. Ilmola s. XV/XVI, in der Bibl. der 
finnischen wissenschaftl. Gesellschaft, von verschiedenen Händen geschrieben. Das 
P. d. S. beginnt mit der Vigilia Andree und endet mit Linus pp. — Einige Heiligen- 


3 Jb. 1 Nr. 568; 2 Nr. 243. * Jb. 4 Nr. 409. 

5 Vgl. Nr. 334 und die dort angegebdene Literatur. 

6 Das zit. Buch von Mannhardt heißt: Wald- und Feldkulte! 
23 * 
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lage sind aufgenommen, die entweder in finnischen Kalendern fremd sind oder 
die hier nur den Memoria-Grad haben und im letzten Fall nicht im Raum dieses 
Graduale Platz finden konnten. — Grad. Uskela von 1518. Propr. d. S. von 
Andreas-Katharina. Man vermißt einige finnische Festtage; Zeichen einer späten 
Entwicklung ist die Transl. Andree am 9. V. — Sequent. Kumo aus dem jetzt 
zerstörten God. Cumoensis, spätestens von 1515 (photogr. erhalten). — Das kathol. 
Sequent. enthält die wichtigsten Feste von Apr.—Dez. — Lect. A = Lect. Brev. 
Aboense fragm. s. XVi.m. Bruchstück des P. de S. mit Kanutus rex am 7. I. (nur 
in Abo). — Lect. B = Lect. Brev. Ab. fragm. s. XV 1/2 (wie vorher). — Lect. C = 
Propr. de Sanct. Brev. dioec. Ab. descr. s. XVI i. Nicolaus Jacobi Byskop = Hs. A 56 
der Bibl. Stockholm. ein für die ma. Kirchen- und Literaturgeschichte Finnlands 
außerordentlich wichtiger Cod. M. zeigt in diesem Zusammenhang die finnische 
Abstammung des Cod, durch die Kultkonstellation. — S. 138 ff. handeln über die 
Paläotypen. Zunächst das Kal. 1488 (gedr. in Lübeck) und zwar in der Domini- 
kanerausgabe und der für das Bistum Abo. — S. 147 folgt eine äußerst genaue 
und aufschlußreiche ,,Tabellarische Übersicht“, indem jedes Heiligenfest für jeden 
Tag des Jahres aus den einzelnen Quellen herausgezogen und mit den andern 
Quellen verglichen ist. — Im III. Abschn., „Charakter und Entwicklung des 
finnischen Heiligenkalenders“ werden dann die Folgerungen aus dieser Statistik 
gezogen. Es werden zunächst 2 Perioden unterschieden: A. Missionsperiode. B. Periode 
der geregelten Liturgie. Freilich sind zur Rekonstruktion des Heiligenkalenders in 
der 1. Periode keine genügenden Voraussetzungen vorhanden. Es läßt sich jedoch 
nordwestdeutscher, niederrheinischer, ostfranzösischer und englischer Einfluß fest- 
stellen, letzterer wahrscheinlich auf dem Umweg über Schweden (obwohl die zwei 
bedeutendsten Missionsbischöfe Finnlands, St. Henricus |F 1155] und Thomas 
(+ 1245], englischer Abkunft waren). Bei der 2. Periode kommt zunächst der 
Dominikanerritus als Grundlage der Liturgie in Betracht (Kreuzzug Birger Jarls von 
Schweden nach Häme und Gründung des Olavsklosters in Äbo 1249); sie bezeichnet 
den Übergang von der „heterogenen Heiligenliturgie zu der ein einheitliches System 
begreifenden Liturgie“. Wir können aus allen Kalendern das frühe dominikanische 
Gerüst erkennen, wenn wir die nordischen und sonstigen späteren Zusätze eliminieren. 
Ein Vergleich mit den liturgischen Beschlüssen der Dominikanergeneralkapitel 
ergibt, daß als Grundlage des Kalenders des finnischen Bistums der Dominikaner- 
kalender aus der Zeit vor den 30er Jahren des 14. Jh. angenommen wurde, unter 
Bischof Benediktus, von dem das Fragm. Palmsköldianum, eine Chronik des 16. Jh., 
auch berichtet: ordinarium praedicatorum instituit. Allerdings muß die Dominikaner- 
liturgie damals schon als so bekannt angenommen werden, daß es am praktischsten 
war sie einzuführen; die Anfangszeit fiele also vor B. Benediktus, etwa unter 
B. Johannes, der früher Dominikanerprior in Sigtuna gewesen war. Ähnliche Ein- 
wirkungen eines Ordens auf die Gestaltung der säkularen Liturgie eines Bistums 
wurden in den Ostseelindern vom Deutschen Orden zwar versucht, aber ohne 
Erfolg; die Deutschordensliturgie steht aber selbst unter dominikanischem Einfluß; 
daher tauchen auch in Finnland lit. Bücher des Deutschordens auf. Zum dom. 
Grundstock des finnischen Heiligenkalenders kamen aber nach und nach viele 
andere Zusätze, so zunächst die speziellen Feste der Domkirche zu Äbo: 17. VI. 
Dedic. eccles.; 20. I. Natalis Henrici; 18. VI. Transl. Henrici; 27. I. Oct. Henrici 
(im Kal. Hollola); 21. I. Reliquienfest (seit Bischof Bero II. 1396). Dazu kamen 
dann noch nordische Heilige, und zwar aus Schweden König Erik, Sigfrid, Eskil, 
Botvid, Helena (seit 1396 sind ihre Feste Ablaßtage), Birgitta (7. X. nach der 
Provinzialsynode von Arboga), David abbas, aus Norwegen Olav, Suniva, aus 
Dänemark König Kanut (+ 1086) und Herzog Kanut Lavard (+ 1131); zu diesen 
kam noch der hl. Anschar '. Eine besondere Betrachtung ist dann noch den Marien- 
festen (Conceptio, Visitatio, Praesentatio, Cempassio) und den Festen der hl. Sippe 


7 Vgl. u. Nr. 339. 
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gewidmet. S. 240 wird gesprochen über den Kult der hl. Anna (s. Nr. 334), Joseph. 
Joachim, Simeon. Weiter hinzugekommene Festtage sind: Thomas de Aquino, 
Divisio apostolorum, X milium militum (seit s. XVe), ebenso erst im 15. Jh. 
Gertrud, Dorothea und Barbara, seit 1488 Erasmus. Mit dem Kal. 1488 traten im 
Kalender von Abo auch 4 Votivmessen auf: 23. II. M. v. de S. Trinitate; 26. V. de 
S. Virgine; 26. VIII. de angelis; 20. XI. de omnibus sanctis. Zu allerletzt kommen 
noch Walburgis, Nicomedes, Botulphus abbas, Edmundus ep. et rex, Linus pp., 
Magnus, Severinus, Andreas, Theobaldus, David rex et proph., Clara, Transl. Thome, 
Vincentius, Servatius, Martialis, Procopius, Transl. Marci ev. Besondere Festtage 
wurden natürlich auch in den Klöstern der Dominikaner und Birgittiner begangen. 
Das letzte Kapitel (S. 251f.) beschäftigt sich noch mit der Änderung der Festgrade, 
wobei niemals D egradierungen festzustellen sind. Die meisten Erhöhungen ge- 
schahen s. XV 1/2. — Wir stehen nicht an, das Buch Malins als eine ganz aus- 
gezeichnete und vorbildliche Arbeit zu betrachten. {329 

O. Farner, Die Kirchenpatrozinien des Kantons Graubünden (Separatabdr. 
aus dem LIV. Jber. d. hist.-antiquar. Gesellsch. v. Graubünden. München 1925). 
Gruppierung der Kpatrone in drei Heiligenkreise: Petrus als Führer der oberital. 
bzw. röm. Heiligen (röm. Mission in der Schweiz), Martin und die gallisch-fränk. 
Heiligen (westl. Mission); die zwischen beiden entstehende Spannung wird durch 
Maria und ihren Kreis ausgeglichen. Beziehungen zum Churer Kalender. Ambrosia- 
nischer Ritus in der Schweiz, im Bistum Chur bis zum 9. Jh. Brauchbar für lokale 
Fixierung von Heiligenlisten aus dem 1. Jtsd. Die Kritik von L. Pfleger im Hist. 
Jb. d. Görresgesellsch. 46 [1926] 123 ff. kritisiert die allgem. Voraussetzungen F.s 
und bringt im einzelnen Korrekturen und Ergänzungen. J. P. [330 

Goswin Frenken, Die Patrocinien der Kölner Kirchen und ihr Alter (Jahrb. 
des Köln. Geschichtsvereins 6/7 [1925] 24—45). Die P. sind auf jeden Fall nicht 
vorkonstantinisch, wie man angenommen hat. Der Besitz einer Heiligenreliquie 
war bis ins 6. Jh. hinein bes. im Frankenreich unbedingt Voraussetzung für die 
Benennung einer Kirche nach einem Hl. In Köln nach Ammianus Marcellinus um 
355 nur eine Kirche. Dareben noch in röm. Zeit Grabkapellen der „goldenen Hl.“ 
(später: Thebäer), der hl. Jungfrauen (Ursula). Bei den übrigen Kirchen sprechen 


die Patrocinien auswärtiger Hl. für nachröm. Entstehung. — Vgl. auch die kurze 
Zusammenfassung in der Bonner Zschr. f. Theol. u. Seels. 3 (1926) 284 f. 
O0. C. [331 


n. L, L’ amicus sponsi, il precursore del Signore (Riv. lit. 13 [1926] 138—143). 
Die Johannisfeste im Westen und Osten; die Festfeier in den römischen Sakra- 
mentarien; die Verbreitung des Kultus; die heutige Liturgie. [332 

Girardi (Padua), S. Bernardo e il dubbio di S. Giuseppe befaßt sich im 
Bollettino diocesano von Padua 1925 (nach einer Mitteilung in Riv. lit. 12 [1925] 
244 f.) mit dem Satz des hl. Bernhard in der 2. Nokt. der Okt. des Josephsfestes: 
(‚um ergo iustus esset et nollet eam traducere, voluit occulte dimittere eam. Quare 
voluit dimittere? Diese Brevierstelle ist sehr wichtig für die ganze Geschichte 
der Josephsverehrung, ihres Ursprungs, ihrer Wechsel und ihres Aufstiegs!. [333 

B. Kleinschmidt O.F.M., Zur Verehrung der hl. Mutter Anna (Theol. u. 
Glaube 18 [1926] 297—307). Das Fest der hl. Anna wurde lange vor der Bulle 
Urbans VI. ‘Splendor aeternae gloriae’ 1378 gefeiert, vor allem in England und 
vor diesem schon in Irland. 1351 ist auf der Provinzialsynode von Dublin schon 
von einem Meßformular die Rede. Wir haben eine liturgische Prose s. XII aus 
Canterbury: Ad matris Annae annua. Vor 1351 begegnet uns das St. Annafest im 
Deutschordensland, wo es durch den Ordensmeister Werner von Orseln (1324—30) 


‘1 Vgl. Jb. 2 Nr. 243; 5 Nr. 409; Huizinga, Herbst des MA. (Jb. 4 Nr. 450) 
S. 225f. und A. Rohde, Passionsbild und Passionsbühne. Wechselbeziehungen 
zwischen Dichtung und Malerei im ausgehenden MA. (Schöpfung 10; Berlin 
0. J.) S. 27. 
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zum Semidupl. erhoben wurde. In Schweden wurde 1383 eine Kapelle zu Skara 
zu Ehren der hl. Anna geweiht und gewann der Annenkult überhaupt eine große 
Ausdehnung. In Deutschland haben wir das Annenfest im 14. Jh. bereits in Mainz 
(ca. 1320), Breslau (1370), Münster i. W. (1377) (erhalten eine Anna selbdritt), 
Eßlingen (1335), Bremen (Bruderschaft 1338), Erbach im Rheingau (1377 Glocke). 
In Italien: Rom (Bruderschaft 1378), Florenz (1343, 49), Majorka (1307). Die 
hl. Anna besaß also schon im 14. Jh. eine ausgedehnte liturgische Verehrung, wie 
auch durch Breviere und Missalien bezeugt wird, ebenso durch die uns besser 
bekannten Hymnen, Sequenzen und Prosen; sie gehören zum Teil noch dem 
13. Jh. an; z. B. der Liber officiorum des Origo Scaccabarozzi (f+ 1292) enthält 
Offizium und Messe (im Vesperhymnus ist St. Anna schon avia Christi genannt 
und die Legende vom Trinubium ! verwendet). In Österreich verfaßte Konrad von 
Lilienfeld ein Reimoffizium auf die hl. Anna (erwähnt besonders ihre Wohltätigkeit) 
und außerdem drei Hymnen; ein Salzburger Brevier s. XIII enthält ebenfalls ein 
solches Offizium. Besonders scheint sich Böhmen hervorgetan zu haben (häufig 
Anna als Taufname im Königshaus); Offizien in einem Tepler und mehreren Prager 
Brevieren s. XIV. Ursprung und Entwicklung der Anna-selbdritt-Bilder, die z. T. 
schon aus der romanischen Zeit stammen (doch wird das 14. Jh. als Entstehungs- 
zeit genannt!). In Bayern enthält ein Freisinger Brevier s. XlIIe das Fest, ebenso 
ein Kalendarium von Augsburg, Breviere aus Moosburg, Regensburg und Ober- 
altaich s. XIV. In den Rheinlanden hat ein Düsseldorfer Prachtantiphonar das 
Fest der hl. A., ebenso drei Breviere aus Trier s. XIVi, ein Kartäuserbrevier und 
das Brevier des Erzbischofs Balduin (7 1354). Aus Lübeck haben wir ein Reim- 
offizium s. XIV, das im Nordwesten Verbreitung fand, und ein Mariaberger (bei 
Helmstädt in Braunschweig) Brevier s. XIV, wo mit dem beliebten Wortspiel die 
hl. A. mater matris innubae genannt wird. Viele Hymnen auf die hl. Anna verfaßte 
Bischof Hermann v. Linköping in Schweden (s. XIV). Kl. führt dann noch an: 
einen Hymnus aus einem Brevier von St. Amand zu Rouen, ein anderes fran- 
zösisches Reimoffizium mit der ganz legendarischen Geschichte der hl. Anna, eine 
Sequenz aus einem Missale von Herford in England (s. XIV). Besonders haben 
die Hymnendichter den als „Gnade“ gedeuteten Namen „Anna“ ausgenutzt, z. B. 
ein Konrad von Haimburg (f 1360); ein Seckauer Brevier s. XIV verkündet das 
große ın sie gesetzte Vertrauen. Eines der ältesten Selbdrittbilder, genau auf 1367 
datiert, haben wir aus Italien (jetzt in Siena) ?. [334 

G. Morin O.S.B., La „Massa Candida“ et le martyr Quadratus d’apres deux 
sermons inedits de S. Augustin (Atti della Pontif. Accad. di Archeol. ser. III. Rendi- 
conti vol. III [1924/25; Roma 1925] 289—312). Veröff. von 2 bisher unbekannten 
Predigten des hl. Augustin aus einer Hs. der Ambros. Bibl. in Mailand. Die 1. 
wurde gehalten am Jahresfeste der mit dem Namen „Massa Candida“ bezeichneten 
Martyrer; die 2., ad mensam Cypriani, also in Karthago gehaltene Predigt handelt 
über den hl. Quadratus. Die längste und wichtigste ist diese letztere. Wie M. in 
seinem trefflichen Kommentar zeigt, erhalten wir durch diese Texte manche neue 
Angaben sowohl über den hl. Qu. als über die „Massa Candida“. Das Fest der 
letzteren fiel auf den 18. Aug., das des hl. Qu. auf den 21. Aug. Qu. war Bischof, 
und zwar der Gemeinde, der die Blutzeugen der ,,M. C.“ angehörten, d. h. in Utica. 
Einzelne Ausdrücke weisen vielleicht auf die von Prudentius berichtete Todesart 
der Martyrer hin. J. P. Kirsch. [335 

F. Lanzoni, Le leggende di s. Cassiano d’ Imola (Didaskaleion N. S. 3 [1925] 
1—44). Die Legenden zerfallen in 2 Gruppen; die eine hängt ausschließlich von 
carmen 9 zeoi otepayvwy des Prudentius ab, die 2. von Prudentius und den Gesta 


1 Vgl. Jb. 5 Nr. 397 und die dort gegebenen Hinweise auf frühere Lit., die 
von K. nicht herangezogen ist. 

2 J. Schlecht, Sankt Anna selbdritt (Kal. bayr. u. schwäb. Kunst 1925) 
weist eine Eichstätter Darstellung aus dem Jahre 1337 nach. 
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sanctorum Cassiani, Ingenuini et Albuini episcoporum. Prudentius hatte auf einer 
Reise nach Rom in Forum cornelii (Imola) die Basilika des hl. Cassianus besucht 
und sich vom aedituus dessen Martyrium erzählen lassen. Im Martyrologium 
Hieronymianum wird Cassianus am 11. und am 13. Aug. erwähnt: die Notiz des 
11. Aug. ist von Prudentius abhängig, die des 13. Aug. geht auf das älteste Kalen- 
darium der Kirche von Imola zurück. Agnellus (537—570), der das Leben der 
Bischöfe von Ravenna schrieb, berichtet, daß der hl. Petrus Chrysologus (+ 450) vor 
seinem Tode in der Basilika des hl. Cassianus in Imola kostbare Geschenke dar- 
brachte. Im 5. Jh. war der Kult des Hl. sehr verbreitet. Papst Symmachus erbaute 
bei St. Peter eine Kirche des hl. Andreas, ubi fecit confessionem sancti Cassiani. 
Alle Schriftsteller vom 5.—11. Jh., die von Cassian sprechen, gehen auf Prudentius 
zurück; so Gregor von Tours (l. de gloria martyrum), Beda, Rhabanus, Florus, 
Usuard, Notker in den Martyrologien; eine Verschiedenheit besteht nur betrefls 
des Ortes des Martyriums (Florus = Forum Sullae, Beda = Rom). Im 5. und 6. Jh. 
wurden viele Kirchen dem Martyrer Cassianus von Imola geweiht; selbst in Regens- 
burg war eine solche, Allmählich verwischte sich das Andenken an den Martyrer, 
in Todi wurde er Bischof der Stadt, ebenso in Benevent; bes. aber war dies der 
Fall in Sabiona (Säben), wo Cassianus der Titularheilige der Kathedralkirche war; 
sein Fest wurde am 13. Aug. gefeiert. Im 11. Jh. wurde der Bischofsitz von Säben 
nach Brixen übertragen, wo im 12. Jh. ein Geistlicher die Vita et gesta sanctorum 
Cassiani, Ingenuini et Albuini episcoporum verfaßte; darnach war Cassianus der 
Apostel und erste Bischof von Sabiona. Diese Legende beruht auf einem Irrtum; 
die Kirche von Sabiona wurde erst 2 Jh. nach dem Tode des hl. C. gegründet. In 
die lit. Bücher von Brixen fand die Legende im 13. und 14. Jh. Eingang; in Italien 
wurde sie von Giacomo da Varazze aufgenommen. H. H. [336 

J. K. Kenney, The earliest life of St. Columcille (The Catholic historical 
Review N. S. 5 [1926] 635—644). 1916 veröff. Gertrud Brüning in der Zschr. 
f. keltische Philol. eine Studie über Adamnans Vita Columbae (+ 597) und ihre 
Ableitungen. Nach ihr ist dies die älteste Vita des hl. Columeille. Adamnanus 
(679—704) war der 8. Nachfolger des hl. Columba, sein Sekretär Dorbene schrieb 
das älteste Ms. der Vita. Die dem Cuimine Ailbhe (Cummeneus Albus 637—669) 
zugeschriebene Vita ist nur ein Auszug aus Adamnanus. 1668 veröff. Mabillon 
in den Acta Sanctorum Ordinis S. Benedicti ein Leben des hl. Columba von Cumme- 
neus Albus nach einer Hs. von Compiégne, die seither verschollen ist. Den gleichen 
Text hatte bereits Colgan 1647 hg. in den Triades Thaumaturgae; er stimmt im 
großen und ganzen mit dem 3. Buche Adamnans überein. Nach einigen handelt es 
sich um eine echte Schrift des Cummeneus, die Adamnan in sein Werk aufnahm, 
nach anderen ist die Cummeneus zugeschriebene Vita bloß ein Exzerpt aus Adamnan; 
Br. Albers (Studien u. Mitteil. aus dem Benediktinerorden 33 [1912] 406—420) 
hält sie für eine frühere Arbeit des Adamnan selbst. Kenney will sich vor der Hand 
nicht entscheiden; doch hält er die zweite Ansicht für unbewiesen. H. H. [337 

H. Schmitt, Bischof Burchards Verehrung (Wormatia sacra |Worms 1925] 
45—51) kann eine eigentl. lit. Verehrung des W.er Bisch. B. (1000—1025) nicht 
nachweisen, obwohl Volk und Kapitel ihn als Heiligen betrachteten und bezeich- 
neten, falls es sich bei dieser Bezeichnung nicht um B. den Heiligen, Bisch. v. Würz- 
burg, handelt, dessen Fest in W.er Missalien und Brev. am 14. X. gefeiert wird. Notiz 
über die Verehrung des Mainzer Bisch. Willigis. Hinweis auf W.er liturgiegesch. 
Quellen, darunter ein Ordo divinus des Bisch. Joh. v. Dalberg v. 11. IV. 1499. — In 
einem Einführungsaufsatz dieses Sammelwerkes über Burchard I. Bisch. v. W. 
(1—7) weist K. Börschinger auf die Bestimmung B.s hin, „daß an den drei 
höchsten Festen des Jahres die Gläubigen vom Lande samt ihren Geistlichen zum 
bischöfl. Gottesdienst in die Stadt kommen sollten“. 3. P. [8938 

W. Lüdtke, Die Verehrung des hl. Anschar (Schr. d. Vereins f. Schleswig- 
Holsteinische Kirchengesch. VIII, 123—162). Spuren in 2 Missalien von Corbie (bei 
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Leroquais), Verehrung in den Diözesen Hamburg und Bremen, kommemoriert am 
3. Febr. in Lübeck, Schwerin, Ratzeburg, und im Norden (4. II) Linköping, 
Westerar, Strengnäs, Upsala, Skara (in verschiedenen Festgraden). Die Festfeier 
kommt erst im späteren MA auf. Noch in Drucken s. XVe fehlt der Tag des Hei- j 
ligen, in Dänemark ist ihm keine Kirche geweiht, doch geht sein Kult in das frühe 
MA zurück. Im Erzbistum Hamburg-Bremen nur wenige Kirchen, besonders die 


Anscharii-Kirche in Bremen (1243); das Anscharii-Kapitel ist älter. Reliquien im . 
Hamburger Dom nach dem Verzeichnis im berühmten Evangeliar s. XI der Hamb. , 
Staats- und Univ.-Bibl. (S. 128 A. 13 wird über den Entstehungsort dieses Pracht- i 
buches gehandelt), in Roeskilde, Kopenhagen, Lund. Anrufung in Litaneien von | 


Ratzeburg, Hamburg, Linköping. S. 181 ff.: Die Lektionen der Breviere. Zunächst 
Abdruck aus dem Liber Breviarius sec. ordinarium ritum ac consuetudinem et dio- 
cesis Sleszuicensis, Paris 1512. Die Behandlung des hl. Anschar im Schleswiger, 
Rigaer und den schwedischen Brevieren. Reimoffizium in Linköping. Besonderer 
Wert ist bei diesen Untersuchungen auf die Verwandtschaft der Brevierlektionen 
mit Rimberts Vita gelegt, auch bei den Hamburger Brevieren; hier kommt auch 
ein Kapitel aus Adam von Bremen vor, das in der Überlieferungsgeschichte dieses 
Autors eine Rolle spielt. — S. 145 1f.: Poetische Stücke. 2 Reimoffizien aus 
Schweden (Chev. 10718, A. h. 25 Nr. 31, nach Brev. Ups. mit Hymnen A. h. 43 
Nr. 128 u. 129) und Deutschland (Bremen und Hamburg; Chev. 14616; A. h. 13 
Nr. 12). 3 Sequenzen: A. h. 42 Nr. 169 (Bremer Missale), A. h. 42 Nr. 168 (Lin- 
köping) und (zweifelhaft ob Sequenz) Kehrein Nr. 494. — S. 149ff.: Die Meß- 
offizien. Eine vollständige Messe vom hl. A. wurde nur in Hamburg und Bremen 
und in den nordischen Diözesen gesungen (S. 155). — S. 158 ff.: Neuzeit (bes. die 
Feier in Hamburg; das Fest ist simplex in Paderborn, duplex in Osnabrück). [339 
G. Morin O.S.B., Le plus ancien temoignage écrit du culte de Saint Aquilin 
a Milan (La scuola cattolica 54 |1926] 444—446). Authentische Nachrichten über 
den Kult des Hl. erst seit Ende 15. Jh. Älteste hagiograph. Notiz die unglaub- 
würdige Legende des Breviar. Ambros. (1515). Trotzdem muß der Kult wegen seiner 
Volkstiimlichkeit und wegen der altverehrten Reliquien (S. Genesio bei S. Lorenzo) 
sehr alt sein. M. sieht eine Bestätigung dieser Annahme in den Angaben des Ms. X. 6. 
super. der Ambrosiana (abgekürztes Mart. Bedae aus Padua, vielleicht 12. Jh.): 
Vi Kl. iun. In Mediolano Aquilini presbyteri. XVI Kl. aug. In Mediolano Aquilini 
et Marcellini. Diese Notizen aus dem Mart. Hier. entnommen. Nach M. hat der 
Kompilator gewußt, daß ein Aquilin in Mailand verehrt wurde, kannte aber den 
Festtag nicht und hat ihn nun auf 2 Tage verlegt, an denen im M. H. ein gleich- | 
namiger Hl. figurierte. Die Legende, wonach Aquilin in Würzburg geboren sein | 
soll, läßt M. vermuten, daß im 9. Jh. Reliquien des hl. Kilian durch irische Mönche 
nach Mailand kamen und aus Kilianus ein Aquilinus wurde. Th. Kl. [340 
P. E. Martin, Les sources hagiographiques relatives aux saints Placide et Sige- 
bert et aux origines du monastere de Disentis (Mélanges d’hist. du moyen äge offerts 
i M. Ferd. Lot [Paris 1925] 515—541). Die von G. Morin O.S.B. in einem Ms. der 
Zentralbibliothek von Zürich (Cod. V) entdeckte Passio Placidi stammt aus Rheinau 
und ist zwischen dem 10. und 13. Jh. verfaßt. Aus dieser Quelle allein schöpften 
bis zum 15. Jh. die Liturgiker und Historiker von Disentis. L.G. (341 
J. Schlecht-B. Arnold, Die deutsche Freisinger Bischofschronik (14. Sammelbl. 
d. Hist. Ver. Freising 1925) S. 25. Bei St. Lantbertus (Lampertus), dem 14. Bischof, | 
gibt der Herausgeber zum Satz des Chronisten: also daß er in die schar der seligen 
ist gezelt worden Bemerkungen über die liturgische Verehrung dieses Heiligen, | 
dessen Kult schon im 11. Jh. bezeugt ist durch einen Hymnus in Clm. 6264 (bei 
J. Schlecht, Doctrina XII apostolorum 1901 S. 39) im 15. Jh. durch eine Collecta 
propria in Clm. 23 8461. Der früher gemachte Versuch, den Kult auf den Martyrer 
Lambertus von Maastricht zurückzuführen, ist nach Schl. abzulehnen. [342 


! Dieser Cod., der nach Holder-Egger (N. A. XIII, 583) aus Freising (?) 
stammen und das Geschichtswerk des Herbord enthalten soll, es nach einem Eintrag 
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E. Promnitz, Hedwig die Heilige, Gräfin von Andechs-Diessen, Herzogin in 
Schlesien und Polen. Ein Zeit- und Lebensbild im Anschluß an die Bilderlegende 
des Schlackenwerther Codex und nach alten und neueren Berichten dargestellt 
(Breslau 1926). S. 10: Die älteste Erwähnung ihres Namens findet sich im Andechser 
Missale = Clm. 3005 s. IX fol. 51; es sind historische Notizen auf ausgeschabten 
liturgischen Texten. (Merkwürdig berührt hier folgendes Diktum: „Die Genealogie 
ist eine Abschrift {also nicht älteste Erwähnung?) der aus dem 12. Jh. stammenden 
Nota Diressenses |?) = MG. Ss. |??]). — S. 46: Sehr interessant für die Entwicklung 
der Auffassung vom Meßopfer ist die hier angeführte Erzählung der Legende: 

Die Herzogin, edel und klug, 

An einer Messe nicht hat genug. 
So viel sich Priester stellen ein, 
Bei so viel Messen will sie sein. 


Im ganzen ist die Darstellung sehr populär und wenig selbständig. 1343 


E. Promnitz, Das mittelalterliche Reimoffizium der hl. Hedwig, Herzogin in 
Schlesien und Polen, Gräfin von Andechs-Diessen (Breslau 1926). Die Heraus- 
geberin entnimmt den Text des Reimoffiziums den An. hymn. (Hist. rhythm.) und 
stellt unter Hinzufügung der übrigen Teile das ganze Offizium des Festes zusammen. 
Die Übersetzung der Psalmen ist die von Athan. Miller, die der Cantica von 
Bernh. Barth. Die Hymnen, Antiphonen, Responsorien, Kollekten und Lektionen 
sind von der Herausgeberin ins Deutsche übertragen worden „und absichtlich an 
den lateinischen Text und Reim eng angelehnt worden“. Dieses Prinzip scheint 
jedoch nicht überall durchgeführt zu sein. Wenigstens nicht z. B. S. 26/7: 


Cum Christus famulam Denn Christus hat zum Himmel droben 
Vexit ad aethera heut seine Dienerin erhoben, 
Hedwigem sanctam inclytam. die hier die groBe Hedwig war. 
oder: 
Biduo ieiunio Durch ihr zweitäg’ges (!) Fasten 
Carne macerata, den Leib sie geißelt dann, 
Mittebat egentibus gibt Hungrigen zu essen, 
Quaeque delicata. so gut sie’s geben kann. 
usw. USW. 


Im übrigen scheint der Text des Reimoffiziums nicht überall zu stimmen. 
S. 24 Z. 1 v. o. lese ich: Gemma lucens (est) electa; S. 42 Z. 10 v. o.: Haec [beata] 
apprehendit dulciter; Z. 16 v. o.: Necnon leprosis pocula. S. 88 Z. 10f. v. o.: 
Longo [que] confecta senio (oder longoque fracta?) [Hedwigis beata] transcenso 
mortis stadio. — Das Reimoffizium scheint schon vor 1353 entstanden, da der sog. 
Schlackenwerther Codex, der Miniaturen aus der Legende der Heiligen bringt und 
der aus jenem Jahr stammt, einen Vers aus dem Reimoffizium zitiert. Das 
geschmackvoll in gotisierendem Gewand ausgestattete Büchlein bringt als Illustra- 
tionen Holzschnitte aus dem Baumgarthenschen Erstdruck der Hedwigslegende 
a. d. J. 1504; diese Holzschnitte gehen auf die Miniaturen des Schlackenwerther 
. Codex zurück. 1344 


von W. Meyer aber nicht enthält, hat fol. 109"b folgende Kollekte: De Scto lamperto 
episcopo qui fuit episcopus frisingensi non habetur legendam sed tantum una col- 
lectam propria. — Deus qui ad comprobandum salutaris abstinentie testimonium 
sanctum confessorem tuum et episcopum Lampertum mammis non ablactatum lacte 
matris nutricis tres cecos illuminari fecisti et infanciam suam tante virtutis flore 
redimitam declarasti da nobis quaesumus ut cuius probabilem vitam meritis felicibus 
in hoc seculo et in futuro bene profectam excolimus de eius eterna protectione gau- 
deamus. P. d. usw. Auf dem in diesem Gebet enthaltenen Legendenzug fußen die 
späteren Chronisten; es wäre zu untersuchen, aus welchen Quellen dieser typische 
Zug geflossen ist. 
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G. Hoppeler, Der St. Theodulskult im Zürichseegebiet vor der Reformation 
(Zschr. f. schweiz. Kirchengesch. 18 [1924] 207—210). Ausbreitung vom Bistum 
Sitten aus, später in der ganzen Schweiz. In der March seit 1436 der 16. Aug. wie 
ein Apostelfest gefeiert (procession und crützgang), ebenso Rapperswil, das eine 
Vigilie des Festes hat. Anniversar von Bußkirch. In Albisrieden und Zürich fiel 
der Theodulstag mit dem Gedenktag für verstorbene Krieger zusammen (Patroz. 


in Kriegsnöten). Veröffentlichung eines Dokuments aus Zür. Zentralb. Mscr. C 10c y 
fol. 49: De festo sancti Theoduli peragendo; liturgisch ganz interessant. [345 

W. Lampen O. F. M., La liturgia delle Stimmate di San Francesco? (Riv. lit. 13 i 
[1926| 238—245). [346 


H. Dausend O.F.M., Franziskanerheilige in den jetzt geltenden Proprien ; 
der Diözesen (Franz. Stud. 12 [1925] 266f.). Stellt die Feste der Franziskaner- | 
heiligen in den einzelnen Diözesesn nach ihrer Bedeutung zusammen im Anschluß 
an R. Buchwald, Kal. Germ. 1920. [347 


A. Berster, Elsässer Heilige (Neuer Els. Kalender 11 [1922]). Das kirchl. 
und kulturelle Leben des Els. im MA wird dem Volke in 12 gedrängten Darstellungen 
geschildert. Die Namen S. Erhard, der Straßburg mit Regensburg, S. Fridolin, der 
St. Avold mit Säckingen, Bonifatius, der die Diözesen Mainz und Straßburg ver- 
bindet; St. Morand aus Worms, den Cluny in den Sundgau entsendet, da er 
deutschsprachig ist, die Kaiserinnen S. Richardis und Adelheid, Papst Leo IX., 
der elsässische Grafensohn und Verwandte Kg. Konrads Il., weisen auf eindeutige 
Zusammenhänge hin. A. Be. [348 


A. Berster, Die hl. Kaiserin Richardis (Odilienkalender 1 [1926)). Als els. 
Grafentochter dem König der Alemannen Karl (später gen. der Dicke) angetraut, 
um seine Stellung zu festigen, gewinnt sie neben ihm zuletzt als Kaiserin Einfluß 
auf die Verwaltung des ganzen Reiches Karls des Gr. Die Gründerin des Damen- 
stiftes Andlan, dessen an die Regel S. Ben. sich anlehnenden, für die Liturgie 
eigenen Statuten sie verfaBle, hat am Fuße der Hohenburg eine 2. als Reichsabtei 
besonders bedeutende Stätte des Kultes und deutscher Kultur geschaffen, die erst 
der Französ. Revolution zum Opfer fiel. A. Be. [349 


D. A. Podlaha, Z bibliografie a ikonografie Svatovdclavské (Aus der Biblio- 
graphie und Ikonographie des hl. Wenzel) (Casopis katolického duchovenstva 
(Zeitschr. f. d. kathol. Klerus] 91 [1925] 141—148, 214—229, 287—305, 359—383, 
506—521, 640—663). Reichhaltiges Verzeichnis biographischer, geschichtl., liturg. 
Werke in latein., tschech. und deutscher Sprache, die sich auf den hl. Wenzel 
beziehen. Unter den liturg. Werken verdienen hervorgehoben zu werden: Obsequiale 


sive benedictionale quod agendam appellant secundum ritum et consuetudinem j 
Pragensis ecclesiae (Nürnberg 1496); Obsequiale sec. rit. et consuet. S. Metropolitanae : 
Pragensis Ecclesiae (Pragae 1585; ein Holzschnitt stellt die Landespatrone Adalbert, 4 
Prokop, Sigismund, Vitus, Ludmilla und Wenzeslaus dar), Breviarium horarum : 
canonicarum secundum veram rubricam archiepiscopatus pragensis (Venetiis 1517; 
Holzschnitt mit 4 Patronen: Adalbert, Sigismund, Vitus, Wenzeslaus), Proprium 


Sanctorum S. Pragensis ecclesiae (Viennae Austriae 1643; Holzschnitt mit 3 Patronen: . 
Adalbert, Vitus, Wenzeslaus), Missale ecclesiae Pragensis (1479) enthält 3 Feste ‘ 
des HI: In translatione S. Wenceslai martyris, memoria recollectionis ossium 
Sancti Wenceslai, in dedicatione capelle sancti Wenceslai; Missale ecclesiae | 
Pragensis (1489), gedr. in Bamberg (2 Feste: translatio und dedicatio); Missale : 
eccl. Pragensis (1513, Niirnberg; 2 Feste: translatio, recollectio ossium), Missale 
Olomucense (Wien 1505; Holzschnitt: Der hl. Wenzel mit 2 Engeln), Missale Pragense 
(Venetiis 1507; Holzschnitt: Die Patrone Adalbert, Sigismund, Vitus, Wenzeslaus); N 


1 vgl. Jb. 5 Nr. 400. 
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Missale Pragense (Leipzig 1522; die gleichen Patrone). — Die Fortsetzung ebd. 92 
(1926) 416—429 handelt besonders von den bildlichen Darstellungen des Heiligen. 
H. H. [350 

K. Richstätter, Die Heiligen des letzten Jahrtausends (Stimmen d. Zeit 112 
[1926] 81—94). Das Ziel, um dessentwillen dieser merkwürdige Aufsatz geschrieben 
und wohl auch der dreiseitige Schematismus (S. 82—84) mit Alter, Todesjahr, 
Kanonisationsjahr, Ordensangehörigkeit und Nationalität (!) der kanonisierten 
Heiligen aufgestellt ist, prägt sich ohne Zweifel in den letzten Sätzen aus. Außer 
dem, was den Heiligen immer gemeinsam ist, tritt bei all diesen (sc. in den letzten 
Zeiten Kanonisierten) besonders ein tiefes Verständnis und eine ausgesprochene 
persönliche Verehrung des göttlichen Herzens Jesu und der Eucharistie hervor. 
„Wer an die Leitung der Kirche durch den Heiligen Geist glaubt, wird darin keinen 
Zufall sehen können, wohl aber einen Fingerzeig Gottes, auf welchem Wege heute 
wahre Heiligkeit zu suchen ist.“ Es scheint, als ob sich hinter diesem Schluß ein 
anderer verberge, nämlich: Wer diesen Weg nicht als den für die wahre (sic!) 
Heiligkeit gegebenen erachtet, glaubt nicht an die Leitung der Kirche durch den 
Heiligen Geist. Die Beweisführung und der tendenziöse Ton des ganzen Aufsatzes 
erlauben es uns, die Endsätze des Verf. in diesem Sinn zu interpretieren; daß er 
darin die Heiligkeit zu einem relativen Begriff erniedrigt, ist gerade von seiner 
Einstellung aus begreiflich. Grenzen doch auch sonst seine Argumente an eine gewisse 
unerquickliche Kleinlichkeit, bes. S. 92: „Auffallenderweise gibt es unter den 
heiligen Benediktinerinnen ... bisher keine einzige, die vom Papst kanonisiert 
wäre.“ „Zudem tritt (bei der hl. Gertrud) neben tiefstem Verständnis für die 
Liturgie als Mittel der Heiligkeit die subjektivistische Seelenhaltung eines hl. Bern- 
hard und die Privatfrömmigkeit der Dominikaner, unter deren Leitung sie stand, 
scharf hervor, zumal in der alles beherrschenden Verehrung des leidenden Heilandes 
und der Vorliebe für die Paternosterschnur, den ‘Rosenkranz von 150 Ave Maria.“ 
„Mit dem 13. Jh. scheint das Charisma der durch Wunder bestätigten und daraufhin 
von der Kirche feierlich anerkannten Heiligkeit auf die neuentstandenen Bettel- 
orden übergegangen zu sein.“ „Mit Ausnahme eines Zisterzienserbischofs und 
des hl. Einsiedlerpapstes Cölestin V. im 13. Jh. kennt man in der langen Zeit von 
700 Jahren keinen einzigen Heiligen mehr aus einem monastischen Orden.“ Wenn 
nun R. weiter unten sehr richtig bemerkt: „Alle Heiligen tragen in der Einstellung 
ihres Innenlebens den Stempel ihrer Zeit“ — warum legt er diese historische 
Erkenntnis nicht seiner ganzen Abhandlung zugrunde? Warum gibt er anderswo 
das Moment der Zeitgebundenheit auf, um zeitgebundene Frömmigkeitserschei- 
nungen zur Absolutheit der Theodizee zu erheben? Warum steht dann unmittelbar 
vor diesem Satz ein anderer mit einer trotz liebevoller Namensverschweigung doch 
recht durchsichtigen Tendenz? ,,Wenn man (wer?) die Frömmigkeit jener Jahr- 
hunderte dahin charakterisiert hat, daß das religiöse Leben seinen Wurzelboden 
nicht mehr in den Mysterien habe, sondern in den Bereichen einer entweder 
verstandesmäßig oder gefühlsmäßig betonten, immer aber sittlich orientierten, 
subjektiven Frömmigkeit, daß das ganze Frömmigkeitsleben sich aus individuellen 
Andachten nähre und außerhalb des Mysteriums verströme, so ist wohl zu beachten, 
daß gerade diese Richtung es gewesen ist, die der Kirche die kanonisierten Heiligen 
schenkte .. .“ Ganz abgesehen von der Tatsache, daß die erste Kanonisation 
erst 993 erfolgte, also die frühere „Richtung“ keine Gelegenheit bekam, der Kirche 
kanonisierte Heilige zu schenken, steht dieses Argument in offenem Widerspruch 
zu jenem Satz vom „Stempel der Zeit“. Denn nach letzterem bedeutet eine Zeit 
genau so viel wie die andere, steht also unserer Beurteilung und Auswertung frei. 
Wenn es aber dann weiter heißt: „Einen einzigen Heiligen nachzuweisen, der 
nicht auch eine sittlich orientierte, subjektive, individuelle Frömmigkeit gepflegt 
hätte, dürfte unmöglich sein...“, so hat das noch niemand versucht, den R. 
deshalb anzugreifen brauchte. Infolgedessen verfehlt auch die Anführung eines 
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Zitats von Abt Raphael Molitor O.S.B. ihren gewollten Zweck. Wenn aber 
S 89 gesagt wird, daß Italien und Frankreich die meisten Selig- und Heilig- 
sprechungen betreiben, und wenn dabei berichtet wird, daß die Verhandlungs- 
sprache nur lateinisch, italienisch oder französisch ist und wenn gefragt wird, 
„ob von Italien und Frankreich auch so viele Sachen der Selig- und Heiligsprechung 
betrieben würden, wenn die zahllosen erforderlichen Schriftstücke, die zum Teil 
von gewaltigem Umfang sind, zuerst ins Deutsche, Polnische oder Englische über- 
setzt werden müßten“, so ist der ganze Abschnitt ein offener Widerspruch gegen 
die unbedingte Absolutheit der Theodizee, deren Annahme in bezug auf die 
Richtungen von Frömmigkeit und Askese unter Berufung auf den Heiligen Geist 
so kategorisch gefordert wird — oder die Frage der Nationalität ist von dieser 
Allein- und Allgemeingültigkeit ausgeschlossen. [351 


G. Me. N. Rushiorth, The Baptism of St. Christopher (Antiquaries Journal 
1926 |VI| 152—158). Historische Bemerkungen über die Legende von der Taufe 
des hl. Christoph und über die Form des Gefäßes, das zur Ausgießung des Tauf- 
wassers über den Kopf des Getauften gebraucht wurde. 2 Figuren. L. G. [352 


VI. Liturgische Dichtung. 


A. E. Burn, The Hymn Te Deum and its author (Lond. 1926). Neben Dom 
(1. Morin, dem Beförderer der Zuweisung des T. D. an Nicetas von Remesiana, ist 
niemand so energisch für diese Behauptung eingetreten als B. Hier legt er von 
neuem die Gründe dar: innere Kritik und mehr oder wenige klare Zuweisung in 
einigen Hss. Kap. IV Public worship in the fourth century und V Ancient plainsong 
and modern music bringen übrigens keine schlagenden Beweise für die These. 
L. G. [353 
J. M. Clark, The abbey of St. Gall as a Centre of Literature and Art (Cam- 
bridge 1926). Die Kapitel VII (Musik) und VIII (Drama) (S. 165—229) sind für 
uns bemerkenswert. Wie D. Rombaut van Doren (Jb. 5 Nr. 471), dessen Unter- 
suchungen er nicht kennt, so zeigt sich auch Ci. sehr skeptisch gegen die St. Gal- 
lischen Überlieferungen, wie sie Ekkehard über den gregorianischen Gesang ver- 
mittelt. Anfänglich habe nach ihm die Reichenau eine bedeutendere Rolle gespielt 
als St. Gallen, was die Musik anlange. Dann bemüht er sich, die Bedeutung der 
hauptsächlichsten Lehrer von St. Gallen zu charakterisieren: Werinbert, Ratpert, 
Iso, Notker Balbulus und Tuotilo. Er sagt, zum Teil sehr knapp zusammengefaßt, 
alles, was sich über die Rolle von St. Gallen in der Entwicklung der Sequenzen, 
Tropen und des liturg. Dramas an Sicherem oder Wahrscheinlichem sagen läßt. 
L. G. [354 
Lia Schunk, Notker (Schildgenossen 6 [1926] 26—32). Die Schriftl. der Schild- 
genossen schickt einige Übersetzungen von N.schen Sequenzen von Winterfeld, 
Wolters und (hier zum erstenmal veröffentlicht) von Wolfg. Rüttenauer voraus. 
Die Ausführungen von Sch. sind Betrachtungen, keine Forschungen, beruhen jedoch 
auf liebevoller Versenkung in das Wesen des betenden Dichters, namentlich auch 
in die Kraft und Bedeutung seines Rhythmus. Was bedeutet aber ein Satz wie fol- 
gender: „Die schwere herbe Art des norddeutschen Menschen (?) ...und das wunder- 
bare Gefühl des Süddeutschen für Rhythmus ist darin in ein einzig Gefäß einge- 
fangen“ (S. 28). Oder: „Wer sie (d. i. die Ostersequenz !) immer wieder liest, weiß, 
daß N. ein Meister dessen war, was das MA meditatio nannte.“ [355 
Cl. Blume S. J. Reichenau und die marianischen Anti- 
phonen. Ein Exkurs über die Federprobe Salve regina misericordiae in der 
Reichenauer Hs. CV (Kultur d. Reichenau 821—825). Es handelt sich um Alma 


1 Über die Äußerungen des Naturgefiikls in dieser Sequenz vgl. A. Biese. 
Das Naturgefühl im Wandel der Zeiten (Lpz. 1926) 64. 
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redemptoris mater und Salve regina misericordiae (Textänderung: mater m.). Bis zum 
11. Jh. überhaupt keine marianische Antiphon im Gebrauch mit Ausnahme einer 
vereinzelten Erscheinung aus St. Gallen, die als Hymnus galt. Die Franziskaner 
wiesen den 4 marianischen Antiphonen, zu denen auch die beiden Reichenauer ge- 
hören, einen Platz an im Brevier (s. XIII); alle anderen sind verschwunden, Die 
beiden Reichenauer Antiphonen sind die ältesten und ersten Vertreter dieses 
Literaturzweiges der Liturgie. Für das Salve regina ist z. T. Frankreich als Ur- 
sprungsland in Anspruch genommen, wohl zu Unrecht, da das Antiphonar von 
St. Maur-les-Fossces das Salve regina nicht aufweist; in der Reichenau haben wir 
Cod. Aug. LV s. IX mit der Federprobe s. XI. In ihr liegt wohl ein Tropus zum 
Benedicamus Domino vor, als Einleitung zu diesen Schlußworten. Aber diese Ein- 
leitung bildet selbst wieder einen interpolierenden Tropus zum ersten Teil von Salve 
regina, nach Art eines Cento mosaikartig zusammengefügt. (Verschmelzung eines 
Marientropus durch Benedicamus bedingt durch die Komplet.) Bl. glaubt aus allem 
auf Hermann den Lahmen als Verf. der Marienantiphonen schließen zu dürfen. [356 


A. Bergmann, Die Dichtung der Reichenau im Mittelalter (Kultur der 
Reichenau 711—755). Der umfangreiche Aufsatz nimmt nur einmal Bezug auf die 
liturg. Dichtung: S. 750 die Marienantiphonen Hermanns d. Lahmen. 1357 


Ed. Arens, Wipos Ostersequenz (Theol. u. Glaube 18 [1926] 149—154). Ver- 
gleich der herben Art dieses Dichters mit Notker und Adam von St. Viktor; sonstige 
ästhetische Würdigung und Interpretation. Die Entdeckung des Autors, des Hof- 
kaplans und Biographen Konrads II.; Beeinflussung durch den elsässischen Hymnen- 
dichter Bruno (später Bischof von Toul und Papst Leo IX.). Verbreitung und fort- 
dauernde Bedeutung der Sequenz, auch für das lateinische Osterspiel. Durchführung 
des Endreims; Unterschied in der ersten und zweiten Hälfte: nur die zweite ist dem 
Wipo "zuzuschreiben. Am Schluß eine deutsche Übersetzung. 1358 


W. H. Grattan Flood, ,,Veni, sancte Spiritus.‘ Cardinal Langton’s Golden 
Sequence (Tablet 147, 22. V. 1926, 647f.) studiert kurz die Zuerteilung dieser Se- 
quenz an Robert Il. von Frankreich oder Hermannus Contractus oder Papst Inno- 
cenz III. oder Stephan Langton, Erzb. von Canterbury (+ 1228); letzterer stimmt 
er zu. G. F. erinnert an die verschiedenen alten und neueren Meinungen darüber; 
der Aufsatz von A. Wilmart O.S.B. (s. Jb. 4 Nr. 407) ist ihm entgangen. 

L. G. [359 

E. Collard, L’,,Adoro te“ (La Vie et les Arts lit. 12 [1925] 87f.) stellt die 
Verse 2,4 und 6,4 um in: 


Nil hoc veritatis / verbo carius und 
Totum quit ab omni / mundum scelere. [360 


G. A. Burton, The liturgical Poetry of St. Thomas (St. Thomas Aq. Papers 
[Cambridge 1925] 285—298). Th. verstand es, die dogmat. Wahrheit scharf und 
klar in ansprechendem poetischem Ausdruck darzustellen. Es finden sich bei ihm 
Reminiszenzen aus Adam a Sto Victore und anderen Dichtern; man vergleiche die 
in S. Theol. III q. 81 a. 1 zitierten Verse. H. H. [361 


P. Constantinus M. Cap., Twee Sequenties (Tijdschr. v. Lit. 6 [1925] 262—269). 
Vergleicht im Anschluß an O. Huf, De Sacramentshymnen van den h. Thomas van 
Aquino (Jb. 5 Nr. 422) den Hymnus Lauda Sion mit Adams von St. Viktor Zyma 
vetus. Von diesem letzteren wird auch eine holländische Übers. neben der deutschen 
von Dreves gegeben. [362 


H. Dausend O.F.M., Ein Franziskushymnus als Quelle alter Hymnenanfänge 
(Franz. Stud. 12 [1925] 367—369). Der Hymnus der 2. Vesper am 4. Okt. beschließt 
jede Strophe je mit einem alten bekannten Hymnenanfang, der von D. nachge- 
wiesen und verglichen wird. [363 
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VII. Sprache und Stilistik. 


C. Weyman, Beiträge zur Geschichte der christlich-lateinischen Poesie (Mün- 
chen 1926). Es ist äußerst dankenswert, daß die bisher in verschiedenen Zeitschriften 
und Sammelwerken zerstreuten und zum Teil schwer zugänglichen Aufsätze und 
Miszellen W.s mit ihrem wertvollen Inhalt nunmehr in einem eigenen Bande ver- 
einigt sind, wenigstens ein bestimmter Teil von ihnen; auch der Liturgiehistoriker, 
der sich namentlich mit Sprache und Stil der lateinischen Liturgie befaßt, wird in 
diesem Bande außerordentlich viel für seine Zwecke finden; es ist ja kein Jahrbuch 
erschienen, in dem nicht eine Publikation W.s verwertet und angezeigt werden 
konnte. Einige davon kehren auch in den „Beiträgen“ wieder, z. B. Jb. 3 Nr. 326 
(Hrotsvit) = Bir. S. 223; Jb. 5 Nr. 426 = Bir. S. 35 u. bes. Jb. 1 Nr. 368 = Bir. 
S. 43 ff. (Ps.-Ambrosius über die Dreizahl), 79 (Prud. Perist. XII), 95 (Paulinus von 
Nola und Ambrosius), 121 ff. (Sedulius’ Preis der Gottesmutter), 211 ff. (Poet. lat. 
med. aev.), 261 ff. (Barbatus debarbatus). Wir können aber hier auch noch andere 
Stücke namhaft machen, die vor dem Erscheinen unseres Jb. zum erstenmal 
erschienen sind und daher erst heute angezeigt werden können. Ich gehe dabeı 
in der Ordnung des Buches vor. S. 32: Ambrosianischer Ursprung des Hymnus 
Intende qui regis Israel bzw. Veni redemptor gentium. — S. 33: Deus creator omnium 
(Ambr.) bei Augustinus und Origenes-Rufinus. — S. 34: verusque sol illabere (Ambr.) 
zit. bei Augustinus. — Dreves Nr. 132: immotus in te permanens # Aug. de ord. 
II 2,6: immobilis et in se manens. — Ambrosiuszitat (et temporum das tempora) 
bei Venantius Fort. — S. 99 {f.: Paulinus ein Zeuge für die theophorische Prozession? 
Die Stelle Paul. Nol. ep. XXXII 16, die von einigen Liturgikern als frühes Anzeichen 
einer theoph. Proz. gewertet wird, deutet W. mit Recht in anderem Sinne. S. 137: 
Orient. Common. I 311f. M Petrus Dam. (Anal. hymn. XLVIII Nr. 65) u. a. — 
S. 140: Die Höllenstrafen (Hitze und Kälte) ! bei Orientius und Prosa de S. Helena 
1b, 1 ff. bei Blume Anal. hymn. XXXIV S. 200 Nr. 245. — S. 147: Liturg. Remi- 
niszenzen bei Dracontius. — S. 167: Venant. Fort. c. I, 15, 19 cruor et corpus 
hat W. früher an die gallik. Liturgie angeschlossen, glaubt jetzt aber auf Grund 
anderer Beispiele (darunter Reimoffizium bei Dreves A. h. XXIV S. 26 cruorem 
poculum) die Zusammenstellung in dieser Form (statt sanguis) unter dem Zwang 
des Metrums entstanden. — S. 168: Der Eingangsvers Pange lingua gloriosi proelium 
certaminis ist im röm. Brevier zu /auream c. geworden, wohl um den Identitäts- 
genitiv zu vermeiden. — V. 170 des Ged. In laudem S. Mariae stellt W. (S. 171) her: 
in cruce pinsandus membra cruore lavans?, — S. 187: Der Ausdruck im Tropus 
in S. Aug. 2 A. h. XLIX Nr. 211 iura sacerdotis tribuens wird als Beleg und Simile 
verwendet. — S. 197: Zu Carm. lat. epigr. ed. Buecheler II Nr. 744 V. 4 [sponte sJua 
regulae subdedit colla iugo vergleicht W. den Hymn. auf S. Benedikt von Clusa 5, 21. 
(A. h. LIT S. 130) und den Hymn. de Ss. quinque mart. 2,1f. (a. a. O. S. 287). — 
S. 204 f.: Inschrift des Papstes Honorius (de Rossi I. Chr. U, R. II, 1 p. 145) 
cumque velit © A. h. L S. 389 (oratio des Marbod von Rennes an die Martyrer 
Felix und Adauctus 7,1 ff.) quando vultis. — S. 206: Zu den Gothaer Rhythmen *: 
W. liest V. 15 für cor voratum: cor obrutum. V. 11 hat veneras zu bleiben. V. 118 
astra tulit (= intulit) mirantibus = Ov. met. IX, 272; V. 135 Erklärung von inmuta 
aus Ps. 76,11; 136 ist zu lesen fili. V. 31 ff. des dritten Rhythmus zit. aus 
Joh. 3,13. — S. 226 ff.: Wertvolle sprachliche und stilistische Ergänzungen und 
Parallelen zur Ausgabe des Liber benedictionum Ekkeharts IV. von Joh. Egli (viele 
Anklänge an andere lit. Texte, die hier nicht im einzelnen aufgezählt werden 
können). — S. 257: Anspielung bei Metellus von Tegernsee (od. 46,33) auf das 
1 Vgl. u. Nr. 389 f. 

2 Doch s. S. 294. — Zu Bild und Symbolik der Kelter vgl. J. Sauer. Symb. 
d. Kirchengebäudes ?2 S. 396 und Jb. 5 Nr. 432 S. 293. 
3 Vgl. Jb. 1 Nr. 362. 
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Praeconium paschale. — S. 166: Bei Ven. Fort. c. V, 6 at deus excellens aie et de 
lumine lumen ist aie = Adv. von Gyws. (Es folgen Stellen über dessen Verwendung 
in der Liturgie und Literatur, „wie denn überhaupt die Beziehungen zwischen 
christlicher Liturgie und Poesie einmal einer zusammenfassenden Untersuchung 
unterzogen werden sollen; z. B. Hil. Gen. 7f.: dignum opus et iustum semper tibi 
dicere grates omnıpotens mundi genitor.) — Dem Bande sind ein Stellenregister 
und ein sachlich-sprachlich-literarhistorisches Register beigegeben, in welche beiden 
leider nicht alle Stellen, wohl aus Sparsamkeitsrücksichten, aufgenommen werden 
konnten; immerhin erleichtern sie dem Benutzer wesentlich das Eindringen in den 
Reichtum der „Beiträge“. 1364 


K. Polheim, Die lateinische Reimprosa (Berlin 1925). Wie C. W(eyman) im 
Hist. Jahrb. d. Görresges. 45 (1925) S. 649 mit Recht betont, bildet das Buch ‘eine 
wichtige Ergänzung zu Nordens antiker Kunstprosa und den großen Werken über 
die Geschichte der römischen und mittellateinischen Literatur’. In der angedeuteten 
Besprechung ist auch der Gang der P.schen Untersuchung kurz und übersichtlich 
zusammengefaßt. Es ist klar, daß der Verf. im Lauf dieser Vntersuchungen auch 
auf liturg. Dinge zu sprechen kommt. So wird z. B. S. 290 ff. über Gregor d. Gr. 
gehandelt und im Anschluß an seine Reimprosa auch über den gregorianischen 
Gesang. Dann ‚„weitausholende Untersuchungen über den Zusammenhang des 
Kursus mit dem gregorianischen Gesang“. Folgt ein Literaturverzeichnis mit beson- 
derer Hervorhebung der Arbeiten von D. André Mocquéreau in der Paléographie 
musicale und des Werks über die gregorianischen Melodien von P. Wagner. Auch 
für den ambrosianischen Gesang ist auf Mocquéreau verwiesen (S. 292). — 319 ff. 
(im Abschnitt „Die Iren“) ein Kap.: „Poesie und liturgische Prosa.“ Nach W. Meyer 
wird die „Vorliebe der Iren für den Reim“ betont, die besonders durch die zwei- 
silbigen Assonanzen und Reime in den Gedichten des Antiphonarium Benchorense 
bewiesen werden. Aus dem Ant. von B. bringt denn auch P. Beispiele für Vers- 
tiraden, für gereimte (fast gleichsilbige) Prosa in regelmäßigen und unregelmäßigen 
Formen, Beispiele der anaphorischen Reihung (Gebet Ad martyres). — S. 345 ist 
hingewiesen auf die Oratio Moucani, eine von W. Meyer 1918 bekannten Hs. s. IX 
britannischen Ursprungs, die Gebete mit Reimprosa enthält. — S. 445 f.: „Einige 
Gebete aus Hss. s. XV werden als Reimprosa bezeichnet“ (aus Basel, Soest, Wieden- 
brück). — S. 309 ist die Rede von westgotischen Benediktionsformeln. Reime in den 
Hymnen der got. Liturgie des 7. Jh. Auch den prosaischen Stücken der Liturgia 
mozarabica ist der Reim nicht fremd. Als Beispiele gibt P. einige benedictiones 
cerei; die zweite beginnt: Quam mirabilis sit aeclesiae catholicae pulcritudo (hg. v. 
Fwald-Loewe Ex. script. vis. und G. Mercati). Warum bringt der Verf. gar kein 
Beispiel aus dem westgot. Liber ordinum oder auch nur einen Hinweis auf dieses 
wichtige liturg. Dokument? Überhaupt muß bei rückhaltloser Anerkennung der 
großen Leistung doch bedauert werden, daß die liturg. Sprache im ganzen 
Buch viel zu kurz gekommen ist; und doch scheint gerade von der Liturgie aus 
oft die übrige Prosa in der Richtung des Reims beeinflußt worden zu sein. Wer 
künftighin einmal die Sprache des Meßbuchs usw. untersucht, für den wird P.s 
Werk von großer instruktiver Bedeutung sein, aber das Material dafür wird er 
sich ganz allein zusammensuchen müssen. Zwar versäumt P. nicht, S. 350f. einen 
Abschnitt Sequenzen und Tropen einzuschieben — mit Recht, auch wenn sie 
eigentlich nicht zur ungebundenen Rede gehören. Aber es hätten auch Erschei- 
nungen besprochen werden können und sollen wie diese: Hanc igitur oblationem 
servitutis nostrae | sed et cunctae familiae tuae || quaesumus Dne. ut placatus 
accipias | diesque nostros in tua pace disponas || atque ab aeterna damnatione 
nos eripi | et in electorum tuorum iubeas grege numerari ||. Jb. 5 S. 96 habe ich 
auf ein Gebet in Keimprossa im Ratdolt-Codex des greg. Sakramentars aufmerksam 
gemacht, und viele Beispiele gäbe es hier nachzuholen. Den Wert des Buches 
vermindert das natürlich nicht; es schadet auch nichts, wenn z. B. unter den zahl- 
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reichen Namen der des Thomas a Kempis fehlt, dessen Schriften geradezu über- 
laden sind mit Reimen und Reihungen; freilich ist er nicht immer konsequent: 
z. B. Pohl VI, 235: O summe venerabilis virgo Maria | aeterni Regis mater et filia || 
omnium ore benedicenda | omni honore veneranda || virginitate candidissima |, 
humilitate profundissima, | caritate ferventissima, || patientia mitissima, | 
misericor dia plenissima, || oratione devotissima, | meditatione purissima, | con- 
templatione altissima, | compassione suavissima, || consilio prudentissima, 
auxilio potentissima. || Tu aula dei | porta caeli, || paradisus deliciarum, | puteus 
gratiarum. || — Auch gelegentlich der Erwähnung des Prologs der lex Salica hatte 
auf die Verwandtschaft dieses Rhythmus und dieser Reimprosa mit der liturg. 
Prosa hingewiesen werden müssen; sind doch Stücke davon ganz im Tonfall einiger 
liturgischer Gebete gehalten. [365 

K. Strecker, Die Tegernseer Briefsammlung (Froumund) (Mon, Germ. hist. 
Epist. sel. tom. III. Berlin 1925). Bei dieser wertvollen Edition des CGlm. 19 412, 
in dessen Mittelpunkt die Gestalt Froumunds steht, würden auch sprachlich die 
Anklänge an die Liturgie eine größere Rolle spielen, als ihnen St. zukommen läßt. 
(Vgl. dazu V. Redlich O.S.B., Stud. u. Mitt. [1926] 232 f.) [366 

K. Mohlberg O.S.B., „Estan“ und ,,Zonay“, zwei fremdsprachl. Wörter in 
der Hs. Vat. Reg. lat. 317? (Archiv. Latinit. Medii Aevi 2 [1925/6] 182—184). „Estan“ 
steht am Ende der Immolatio am Feste der Passio S. loh. Bapt. Wie Rasur und 
Kontext erkennen lassen, ist zu lesen sfant; die Erklärung Rules (Journ. of Theol. 
Stud. 12 [1911] 244 2), „estan“ sei ein spanisches Wort, ist hinfällig; ebenso Mabillons 
Korrektur (Liturgia Gallic. 275): cantant. — „Zonay“ gehört zum „Natale sanctorum 
infantum“; es muß Dialektform aus der Gegend von Autun sein. Die bisher ver- 
suchten Erklärungen, von denen keine gesichert ist, werden gebucht. Th.Kl. [367 


VII. Liturgie und Kunst: Kultbauten und Kultgegenstande. 


A. Mecklenbeck, Vom Urerlebnis in der christlichen Kunst (Habelschwerdt 
1925). Von den temperamentvollen Ausführungen dieses äußerst vernünftigen Neu- 
gotikers kommen für uns in Betracht: Kap. 4: „Freude und Leid in der Gotik“, 
Kap. 6: „Christozentrik und Theozentrik im gotischen Formwillen“ und Kap. 7: 
„Das Grunderlebnis in der Liturgie als Leitmotiv in der christlichen Kunst.“ Aus 
letzterem einige Sätze: S. 53: „So wird das eucharistische Erlebnis in der Liturgie 
zum Grunderlebnis des Totalmenschen, darum ist es wegweisend für die Synthese 
der christlichen Kunst.“ S. 54f.: „Christliche Kunst muß Freude und Leid in eins 
verbinden. Dann hat sie Daseinsrecht in christlichen Gotteshäusern, die ihre Weihe 
erhalten vom tremendum mpysterium, dem schauerlich schönen Geheimnis des 
hl. Meßopfers.“ S. 57f.: „So muß sich ein christlicher Künstler... jetzt mehr denn 
je verknüpfen mit dem unerschöpflichen Quell des friedvollen, freudvollen Lebens, 
das da quillt aus dem Reichtum Gottes, muß sich stets wieder kräftigen mit “ewigem 
Leben’, das ist Gnade. Dann wird er aus den widerstrebenden Seinsgestaltungen 
der Zeit die Synthese finden, die Disharmonien auflösen in Harmonie... Dann 
wird der Künstler aufhören in individualistischem Hochmut mit Abgründen zu 
spielen... Dann fängt die Kunst an, katholisch zu werden“ 1, [368 

P. Brandt, Schaffende Arbeit und bildende Kunst im Altertum und Mittelalter 
(Lpz. 1927). In der Abteilung „Das Arbeitsbild im mittelalterlichen Monatszyklus“ 
kommt das schöne Werk naturgemäß auch auf die Kalendarien der liturg. Bücher 
zu sprechen, die mit künstlerischen Darstellungen der in den einzelnen Monaten 


. ! Ich glaubte, vom Formellen herkommend, diese Synthese zu sehen in dem — 
schon im Romanischen vorhandenen — „klassischen Expressionismus“, der am 
stärksten auch dem Leben der Liturgie antwortet. (Vgl. A. Mayer, Die moderne 
Kunst im Unterricht. Bayer. Bl. f. d. Gymn. 62 [1926] S. 144 ff.; P. Dörfler in 
der Einl. zu den „Merkblättern“ von Ruth Schaumann. Rothenfels o. J.) 


| 
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errichteten Arbeiten geschmückt waren: so der Landgrafenpsalter, ein Ps. der hl. 
Elisabeth, der Ps. von Petersborough, Ps. Nr. 8846 der Par. Nat.-Bibl., Cambridge-Ps. 
des Eadwine, Utrechtpsalter, Clm. 835 = engl. Psalterium s. XIII, ein oberitalie- 
nisches Antiphonar (S. 269). 1369 

L’immagine Acheropita del Salvatore (Bollettino per la comme- 
morazione del XVI centenario del concilio di Nicea, Nr. 4 [1925] 132—141). Das 
berühmte Bild stammt aus dem 5. oder aus der ersten Hälfte des 6. Jh. und stellt 
den Erlöser dar sitzend auf einem goldenen, mit Perlen und Edelsteinen verzierten 
Thron, bekleidet mit goldschimmerndem Purpur. Mehrmals wurde das Bild 
restauriert, nicht immer in glücklicher Weise, so unter Johannes X. (911—928), 
Alexander III. und Innocenz III. Zum ersten Male wird es erwähnt im Liber Pontif. 
im Leben Stephans II. (752—757): da Rom von den Langobarden bedroht war, 
wurde eine feierliche Prozession mit dem Bilde unseres Erlösers, das Acheropita 
genannt wird, gehalten. Wie der Kämmerer Cencius zu Beginn des 13. Jh. in seinem 
Ordo berichtet, begab sich nach altem Brauch der Papst mit den Kardinälen und 
seinem Hofstaate am Morgen des Osterfestes in die Sancta Sanctorum; der Schrein, 
in dem das Bild aufbewahrt war, wurde geöffnet, der Papst küßte den Fuß des 
Erlösers, indem er 3mal mit lauter Stimme sprach: Surrexit Dominus de sepulcro 
alleluia, worauf das Gefolge erwiderte: Qui pro nobis pependit in ligno alleluia. 
Nachdem alle den Fuß des Heilandes geküßt und vom Papst den Friedenskuß er- 
halten hatten, zog man in feierlicher Prozession nach S. Maria Maggiore zum 
Pontifikalamt. Seit den Zeiten Leos IV. (847—855) fand an Mariä Himmelfahrt eine 
Prozession mit dem Erlöserbilde statt. Nach den Aufzeichnungen des Kanonikers 
Benedikt (1. Hälfte des 12. Jh.) begab sich der Papst in Begleitung der Kardinäle 
am Morgen des 14. Aug. barfuß nach Sancta Sanctorum und nahm nach sieben- 
maliger Genuflexion das Bild aus dem Schreine heraus, dabei stimmte er das Te 
Deum an. Dann wurden in Maria Maggiore Vesper und Matutin des Festes ge- 
sungen. Um Mitternacht wurde das Bild unter Gesängen nach Sta Maria Nuova 
getragen und dort auf den Stufen des Tempels der Venus und Roma niedergesetzt; 
man wusch die Füße des Herrn mit einer wohlriechenden Flüssigkeit (basilium 
genannt), während das Volk je 100mal Kyrie eleison, Christe eleison, Kyrie eleison 
sang. Bei S. Adriano am Forum wiederholte sich die Zeremonie. Von dort bewegte 
sich die Prozession nach Maria Maggiore, wo der Papst das Amt sang. Später nahm 
der Papst nicht mehr an der Prozession teil, sondern erwartete sie in Maria Maggiore. 
Mißbräuche, die sich einschlichen, veranlaßten Pius V., die Prozession zu unter- 
drücken. Die Acheropita wurde nur mehr bei außerordentlichen Gelegenheiten oder 
zu Zeiten großer Gefahr, z. B. Türkennot, durch die Straßen der Ewigen Stadt ge- 
tragen. Zuletzt geschah dies im Nov. 1924 aus Anlaß des 16hundertjährigen Ge- 
dächtnisses der Kirchweihe des Lateran und wiederum im Nov. 1925 zur Feier des 
16. Zentenars des Konzils von Nicäa. H. H. [370 

P. Deschamps, Tables d’autel de marbre exécutées dans le midi de la France 
au X¢ et au Xle siécle (Mélanges d’hist. du moyen äge offerts 4 M. Ferd. Lot [Paris 
1925] 137—168) zählt auf und studiert die vertieften und mannigfach verzierten 
Altartische, die im 10. und 11. Jh. in den jetzigen Departements Hérault und der 
Östpyrenäen wie auch in den Kathedralen von Rodez, Gerone und in S. Sernin zu 
Toulouse gebraucht wurden. 11 Abb. und 4 große Tafeln. L.G. [371 

H. P. Louwerse, Het Ciborium (Tijdschr. voor Lit. 6 [1925] 256—261). Gibt 
im engsten Anschluß an J. Braun |s. Jb. 5 Nr. 161] auch einen Überblick über 
die geschichtliche Entwicklung des C. 1372 

A. Philippe, Les armoires eucharistiques dans l'Est de la France et particu- 
lierement dans les Vosges (Bull. monumental 1924 S. 103—126). Beschreibung einer 
Anzahl von Nischen, die in die Sakristeimauer der Kirche eingelassen waren und 
in denen vor der Einführung des Tabernakels das Allerheiligste aufbewahrt wurde. 
Sie waren mit durchbrochenen Türen von Holz oder Eisen verschließbar. Ein 
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oculus ging auf die Außenwand der Kirche hinaus. Wenn im Innern der Kirche 


— was der Verf. nicht zu behaupten wagt — eine Lampe vor dem Sakrament auf- 
gehängt war, so konnte dieses Licht durch den oculus dringen und bei Nacht von | 
außen bemerkt werden. L.G. [373 | 


P. Fabre, Jonas et les ambons de la Campanie (Mélanges d’archéol. et d’hist. 
42 |1925]) 125—133). Während die altchristl. Kunst in den Katakombenbildern und 
Sarkophagreliefs sehr häufig Jonas als Typus des sterbenden und auferstehenden | 
Christus zur Darstellung bringt, wird man den Propheten in den Werken der ma. ‘ 
Kunst nur äußerst selten finden. Um so auffallender ist es daher, daß Jonas und 
cas Meerungeheuer in zahlreichen Kirchen Süditaliens, besonders Kampaniens, als 
Kanzelschmuck erscheinen, so in Ravello, Gaeta, Minturno, Sessa, Aurunca, Moscufo, 
Cugnoli usw. Diese Kanzeln stammen größtenteils aus dem 12. und 13. Jh. Nach 
Fabre soll die Darsteliung des Propheten den von Paulus I. Kor. 15,14 ausge- 
sprochenen Gedanken: Si Christus non resurrexit inanis est praedicatio nostra zum 
Ausdruck bringen. Auf einer Exultet-Rolle aus dem 11. Jh. (Museo civico in Pisa) | 
zeigt ein Miniaturbild den Diakon, der vom Ambo das Exultet singt; der Ambo ist | 
mit der Geschichte des Jonas geschmückt; auf einer anderen Exultet-Rolle in 
Mirabella-Eclano und auf der Ratula von Capua (beide aus dem 11. Jh.) sieht man 
das Meerungeheuer ohne Jonas. Der Ursprung dieser Rollen ist in Montecassino zu 
suchen. Abt Desiderius erbaute dort die prächtige Basilika, die Alexander II. 1071 
weihte. Der Chronist Leo von Ostia beschreibt u. a. auch die reichverzierte Kanzel 
der Basilika. Es ist möglich, daß auf ihr zum ersten Male die Geschichte des Jonas 
dargestellt war. Gerade im 11. und 12. Jh. übte Montecassino einen großen Einfluß 
aus, namentlich auf die umliegenden Provinzen. Es ist deshalb im höchsten Grade 
wahrscheinlich, daß dieser Kanzelschmuck von Montecassino sich über Süditalien, 
vor allem über Kampanien, verbreitete. H. H. [374 


L. Sigal, Un reliquaire du Ve siécle a Narbonne, Les fabri subaediani (Tou- 
louse 1925). Beschreibt ein aus einem Pyrenäenblock gehauenes Marmorgehäuse 
(aediculus) von 1,24 m Höhe, das im Museum zu Narbonne aufbewahrt wird und 
bestimmt war, einen Reliquienschrein aufzunehmen. Es mag aus dem 5. Jh. 
stammen; der Stil verrät byzant. oder syr. Einfluß. Die fabri subaediani sind Mit- 
glieder eines Collegiums, dessen schola von einem Gemeindetempel (aedes) ab- 
hängig war. H. H. [375 

G. P. Sinopoli di Giunta, La mitra e il pastorale di S. Luca Casali in Agira 
(Arte Christiana 13 [1925] 322—329) beschreibt die 2 Kleinodien des Klosters von 
Agira, das ursprünglich den Basilianern gehörte und nach der Dotation durch Graf 
Roger in den Besitz der Benediktiner überging. Mit 6 Abb. — (Über die Basilianer- ‘ 
klöster in Unteritalien siehe D. L. Raschella, Saggio storico sul monachismo 4 
italo-greco in Calabria [Messina 1925].) H. H. [3876/7 


R. Domm, Das Bronzetor des Augsburger Domes (Augsburg 1925). Der Verf., 
der im Gegensatz zu den bisherigen Datierungen das Portal schon zur Zeit des 
Dombaus selbst (1000), also noch unter dem Einfluß karolingischer Kunst ent- 
standen wissen will, kommt verschiedentlich auch in das Gebiet der Liturgie, so 
S. 10, wo er eine Parallele zwischen einer Darstellung der Bronzetür und dem Hym- / 
nus: Pange lingua gloriosi lauream! certaminis zieht (Hoc opus nostrae salutis 
usw.), aber auch die Praefatio de cruce, das Victimae paschali laudes und das Rex { 
sempiterne coelitum heranzieht. S. 58 werden das Drogo-Sakramentar, das Göttinger 
Sakramentar, das Pariser Sakramentar Lat. Nr. 41 aus Corbie, das von K. Lind 
1870 hg. Bilder-Antiphonar aus St. Peter zu Salzburg s. XI/XII erwähnt. S. 9 wird 
der Sinn von Tafel 1/29 durch den alten Meßkanon (Stelle über Melchisedech) er- 
läutert. [378 


1 Vgl. C. Weyman (Nr. 364) S. 168. , 
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Ed. Dumoutet, L’iconographie de Vintroit du premier dimanche de l'avent dans 
les missels a peintures du moyen äge (La Vie et les Arts lit. 12 [1925] 34—36). Der 
Buchstabe A des Ad te levavi enthält seit dem 13. Jh. oft eine Komposition, bei der 
man einen Priester auf den Knien vor dem Altar sieht, der in seinen Händen ein 
kleines Kind hält!; er bringt es dem himmlischen Vater dar, der in einer Wolke 
erscheint. Das Kindlein ist ein Symbol für die Seele des Priesters. Dieser nimm! 
manchmal die Gestalt des Königs David an. Eine andere Gruppe bildet hier die 
hl. Jungfrau und das Jesuskind ab. Besonders wichtig ist, daß in den ersten Jahren 
des 15. Jh. die Elevation der Hostie erscheint, wie es scheint, als eine Besonderheit 
der Pariser Miniatorenschule. Das erklärt sich aus der Vorliebe der Zeit und also 
auch der Künstler für diese Zeremonie, ‘Yobjet d’une dévotion populaire tres 
repandue’, ‘considerée... comme le rile par excellence de la messe‘. (Damals 
strengten z. B. die Diener des Konsulats von Clermont lHérault einen Prozeß gegen 
den Pfarrer an, weil er ihnen in der Kirche einen Platz angewiesen hatte, von wo 
aus sie das Corpus Christi nur schwer sehen konnten.) 1379 


C. Gaspar, Le Pontifical de l’Eglise de Sens (Brüssel 1925). Das Pont. (Nr. 391 
des Cat. des Mss. de la Bibl. royale de Belgique) enthält eine Sammlung von 111 
Episcopalbened. und die üblichen Pontifikalfunktionen. Geschrieben im Auftrag des 
Erzb. von Sens, Joh. v. Montaigu (1407—1415), kam es 1420 in die Bibl. Philipps 
von Burgund. Die beigefügten 21 Tafeln bringen in ganz ausgezeichneter farb. 
Lichtdruckreproduktion die herrlichen Initialminiaturen des Kodex, von denen 20 
den Bischof bei Vornahme verschiedener Funktionen zeigen. Die Deutung der T. XVI 
(Bisch. singt die Praef. crismalis) erscheint befremdlich wegen des Fehlens des 
Missale auf dem Altar; offenbar stellt die Initiale der T. XVII, die ganz allgemein 
als évéque officiant erklärt wird, den Bisch. beim Singen der Präfation dar. Der 
Text des Kodex ist nur aus den Tafeln und einigen Anmerkungen zu ersehen. Die 
einleitenden Kapitel G.s befassen sich im wesentlichen nur mit den kunsthist. Fragen 
des Pont., dessen Buchmalerei z. T. dem Simon Marmion zugeschrieben wird; zum 
Beleg dafür sind noch 6 einfarb. T. beigegeben, deren Darstellungen dem des Pont. 
verwandt sind. J. P. [380 


B. Berenson, Un antiphonaire avec miniatures par Lippo Vanni (Gazette des 
Beaux-Arts 5¢ série, t. IX [1924] 257—285). Diese von Lippo Vanni um die Mitte 
des 14. Jh. reich illustrierte Hs. ist im Besitz des Herrn Walter V. R. Berry in Paris. 
Der Verf. befaßt sich nur mit der künstlerischen Seite des Werkes, von dem er zwei 
geschmückte Ganzseiten und 14 Initialen (historischen Inhalts) wiedergibt. Es hat 
aber die Bedeutung des durch die Miniatur dargestellten Gegenstandes nicht erfaßt 
beim Ad te levavi auf Bl. Ir. (Siehe darüber oben Nr. 379.) [381 


A. Boeckler, Die Reichenauer Buchmalerei (Kult. d. Reich. 956—998). Die 
Reichenauer Malschule war die größte und einflußreichste europäische Malschule des 
10./11. Jh. Vorarbeiten über sie sind geleistet von v. ÖOechelhäuser, Voege, 
Swarzenski, Merton. B. versucht an den Hauptvertretern der einzelnen Gruppen 
den Gang der Entwicklung zu zeigen ?. Es werden folgende auch für uns wichtige 
Hss. angeführt. 1. Phill. 1676 = Codex d. Egino von Verona (+ 802); 2. Sakra- 
mentarfragment Leipzig Stadtbibl. CXC s. IX. Diese beiden der unbestimmbaren 
Frühzeit angehörigen Werke sind auch nicht sicher für die R. zu lokalisieren, 
3. Darmstadt Hess. Landesbibl. Cod. 1948 = Gerocodex, gehört zur Eburnantgruppe, 
deren (nicht ganz gerechtfertigter) Mittelpunkt das von E. geschriebene Hornbacher 
Sakramentar in Solothurn ist und zu dem auch das Heidelberger und St. Blasianer 


1 Vgl. noch das Miss. ad. Consuet. eccl. Sarum, gedr. in Paris bei W. Hopyl 
1510/11. Abb. bei H. Bohatta (s. o. Nr. 299) Taf. 18. 
2 Vgl. Jb. 4 Nr. 324. 
3 Vgl. Jb. 4 Nr. 324. 
24 * 
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Sakramentar gehören. Enge Verwandtschaft des Gerocodex mit dem Petershausener 
Sakramentar in Heidelberg, die Zusammengehörigkeit der Ada-Gruppe; 4. Karls- 
ruhe Cod. Aug. XVI. Homiliar zur Ebogruppe gehörig. Zusammenhang der Initialen 
mit St. Gallen (Folchard-Psalter); 5. Cambridge, Fitzwilliam-Museum, Lektionar; 
6. Petershausener Sakramentar, nicht zur ersten Phase der Ebogruppe gehörig, 
sondern eine fortschrittlichere Haltung vertretend; geschrieben in der R., nach- 
gewiesen an dem voraufgehenden Kalendar; 7. Hornbacher Sakramentar, jetzt in 
Solothurn, für Hornbach in der Pfalz bestimmt, aber auch in der R. geschrieben; 
8. der Egbert-Psalter von Cividale; mit ihm läßt B. die "Ruodprechtgruppe’ beginnen 
und nennt ihn deren Hauptwerk; 9. Paris Bibl. nat. Ms. lat. 10514 = Evangeliar 
der Abtei Poussay, von derselben Hand geschrieben wie der Egbert-Psalter. Zur 
Ruodprecht-Gruppe gehören auch 10. das Sakramentar von St. Blasien, jetzt in 
St. Paul in Kärnten, 11. das Reichenauer Sakramentar der Nationalbibliothek in 
Florenz (B. A. 2, mbr. 4° p. 3 No. 7) und 12. Brit. Mus. Addit. Mss. 20 692, Lektionar; 
13. der Codex Egberti?, Hauptstück der Reichenauer Buchmalerei jetzt in der 
Stadtbibl. in Trier, hergestellt von den Mönchen Keraldus und Heribertus um 980. 
Enthält die Evangelien des Kirchenjahrs; eigens für Trier kann das Buch nicht 
angefertigt sein, da alle lit. Hinweise auf Trier fehlen; 14. Berlin Cod. theol. lat. 
fol. 34 = Epistolar, ein Bruder des Cod. Egberti, für St. Paulin in Trier geschrieben; 
15. Ottonen-Evangeliar des Aachener Münsters: mit ihm setzt die Liuthar-Gruppe 
ein; 16. Clm. 4453 (= Cim. 58): Evangeliar; 17. Clm. 4452 (= Cim. ? 57): Perikopen- 
buch, ebenfalls aus dem Domschatz in Bamberg stammend; 18. Bamberg Ed. V, 9 
S. 997 ist die Rede von den ikonographischen Übereinstimmungen zwischen Cim. 
(wieder nicht Clm.!) 58 und den Fresken in Oberzell, während letztere dem Cod. 
Egberti fernerstehen (vgl. Jb. 4 Nr. 324). Heinrich II. ist für seine Lieblingsstiftung 
Bamberg einer der Hauptabnehmer der Reichenauer Malerschule. — Papst Gregor V. 
fordert als Gegenleistung für ein Privileg, daß die R.er Äbte bei ihrer Konsekration 
lit. Hss. nach Rom lieferten. [382 

Fritz Witte, Die liturgischen Gewänder und kirchlichen Stickereien des 
Schnütgenmuseums Köln (Berlin [1926)). Das umfangreiche, 81 sehr gut aus- 
geführte Lichtdrucktafeln zählende Werk (Verlag für Kunstwissenschaft, Berlin W 8) 
bietet in seinem 1. Teil eine reiche Anzahl erhaltener Kaseln aus dem 11.—15. Jh. 
Die Mehrzahl zeigt in den schweren Samt- und Seidenstoffen das charakteristische 
Granatapfelmuster des Mittelalters. Die reich mit Figuren, zum großen Teil in Gold- 
arbeit ausgeführten, geradlinigen Kreuze bezeugen die Blütezeit der kirchlichen 
Stickerei des 13. und 14. Jh., vorzüglich in Flandern, Westfalen und am Nieder- 
rhein. Die Eigenart der Mainzer Werkstatt des 15. Jh. besonders in ihrer Dar- 
stellung der Kreuzigungsgruppe lassen Tf. 16, 18, 19 deutlich erkennen. 

Ein ganz anderes Bild in der Ausführung bieten die erhaltenen Paramente aus 
dem 16. und 17. Jh., deren Stickereien fast ausschließlich rein ornamentale Musterung 
zeigen; in den Stoffen zu massig und schwer, tragen sie im allgemeinen einen ernsten, 
würdigen Charakter; im Gegensatz zu den in der Stickerei sowohl wie in den 
Stoffarten unstilisierten Gebilden des 18. Jh. Auch eine aus Leder hergestellte 
Kasel des 17. Jh. fehlt unter den Abbildungen nicht. Manche der schönsten Werke 
tragen leider durch die Macht der Mode den Stempel der Verstümmelung, bis aus 
den faltenreichen, großen Glockenkaseln nur noch die jämmerliche Baßgeigenform 
übrig blieb. 

Tf. 8 bietet die charakteristische Musterung der Kölner Borten aus dem 14. Jh., 
fortlaufende Ranken, zierlich stilisierte Bäumchen, Rosetten, Blumen und Wappen- 
schildchen bilden das vorherrschende Ornament. Tf. 11 gibt prägnante Beispiele, 


2 Zum Egbertcodex und zum Zusammenhang zwischen Egbert und der 
Reichenau vgl. V. Redlich, St. Mathias in Trier (Ben. Mon. 7 [1925] 323). 
3 B. druckt zweimal falsch Clm.! 
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die eine ausgiebige Bortenfabrikation fiir das ausgehende 13. Jh. beweisen und 
teils Kölner teils französische Produktion sind. Hier bedauert man es besonders 
lebhaft, die harmonische Farbengebung, die die Kölner Borten charakterisiert, 
nicht feststellen zu können, da das Werk leider nicht koloriert geboten wird. 

Die Abbildungen der Pluvialien Tf. 40, 41, 42, 43 und 59 beweisen, welche 
Umwandlung sich in der äußeren Ausstattung und besonders mit der ehemaligen 
Kapuze vollzogen hat, an deren Stelle das 15. Jh. bereits die unschöne Schildform 
mit großen figürlichen Stickereien setzte. 

Die besprochenen wie die übrigen Abbildungen kirchlicher Kunst sind mit 
gut übersichtlichen Beschreibungen versehen und geben ein weilgehendes Bild 
über den Geist der Zeit, in der sie entstanden. Von der einfachen und innerlich 
so reichen Form frühchristlicher Gewandung mit ihrer tiefsinnigen Symbolik ist 
kaum noch etwas zu erkennen. Das Zeitalter, das die Messe nicht mehr als 
hl. Mysterienhandlung erkannte, ergeht sich in zahllosen unberechtigten Äußerlich- 
keiten. Die Gläubigen — nicht mehr angeleitet, sich der Handlung des Priesters 
anzuschließen, sonderu sich subjektiven, allegoristischen Gedanken hingebend — 
verlangen naturgemäß Bilder vor sich zu sehen, auf die sie ihre Gedanken und 
Empfindungen konzentrieren können und die ihren Gefühlen entsprechen. Kaum 
anders kann man sich die so menschlichen Darstellungen der Kreuzigungsgruppe 
erklären. Überdies beweisen die reichen Bilderkaseln wohl nicht das rechte Gefühl 


für eine Würdigung der Heiligengestalten. — Es wäre zu wünschen, daß die Neu- 
zeit lerne, die überaus tiefgehende Symbolik der Antike bei der Paramentik mehr 
zu verwenden. M. C. [383 


G. Clanche, Etude sur le surhuméral des évéques de Toul (La Vie et les Arts 
lit. 12 [1926] 402—412). Gibt im wesentlichen Bemerkungen zum Aufsatz von 
E. Martin, Rational et Surhuméral in Rev. de l’Art Chrét. 1904, der seinerseits — 
sich wieder fast ganz auf J. Braun §S.J., Das Rationale (Zschr. f. christl. Kunst 
1903, 97 ff.) stützt. (384 

G. Buchheit, Der Totentanz. Seine Entstehung und Entwicklung (Lpz. 1926). 
Dem Verf. dieses schönen und gründlichen Buches kommt es darauf an zu 
erweisen, daß unsere bekannten Darstellungen des Totentanzes aus verschiedenen 
Ursprüngen, vor allem aber 2 Hauptquellen, entstanden sind. Das Ergebnis ist 
S. 106 zusammengefaßt. S. 38 ist mit Recht davon gesprochen, „wie reich die 
künstlerischen Anregungen besonders aus liturgischen Gesängen flossen“. Als drasti- 
sches Beispiel wird angeführt die Goldene Pforte von Freiberg i. S., wo sich alle 
acht Figuren in ihrer Symbolik aus der Sequenz De dedicatione ecclesiae erklären 
lassen ?. S. 54 wird als erstes deutsches Gedicht über Tod und Höllenstrafe das 
„in Sequenzenform“ in St. Gallen abgefaßte Memento mori angeführt. [385 


IX. Die Beziehungen der Liturgie zur Volkskunde und zu 
den nationalen Literaturen. 


R. Bauerreili, Der ‚„gregorianische“ Schmerzensmann und das „Sacramentum 
S. Gregorü‘ in Andechs (Stud. u. Mitt. z. Gesch. d. Ben.-Ord. N. F. 13 [1926] 57—78). 


1 Einige Versehen hätten freilich unterbleiben können, so S. 94: Wer ist der 
Lustspieldichter Novius? S. 102: Ist wirklich der ‚Steigerwald‘ gemeint? Bei den 
ergiastischen Tanzen der Geißler hätte unbedingt auf den dionysischen Orgiasmus 
und seine Tänze hingewiesen werden müssen, zudem E. Rohde, Psyche 11? 42f. 
selbst schon die Verbindung mit dem schwarzen Tod herstellt. S. 106 „erra- 
tische Blöcke“; S. 235: Von J. Sauers Symb. d. Kirch. ist 1924 eine 2., wesentlich 
vermehrte Auflage erschienen; S. 235 lies Mäle; S. 236 lies F. v. d. Leyen usf. 

2 Zur Auswirkung der Schauspiele und der Bühnenbilder auf die religiöse 
Kunst (S. 38f.) vgl. bes. A. Rohde, Passionsbild und Passionsbühne. Wechsel- 
beziehungen zwischen Dichtung und Malerei im ausgehenden Mittelalter (Schöp- 
fung 10. Berlin [1926]). 
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Der Verf. stellt die Ergebnisse seiner schwierigen, auch das liturg. Gebiet vielfach 
(Begriff der Gregoriusmesse, Altarbau, Eucharistieverehrung in S. Croce di Gerusa- 
lemme u. a.) streifenden Untersuchung unter starker und berechtigter Betonung 
des Hypothetischen an ihnen S$S. 77f. folgendermaßen zusammen: „li. Schon frühe 
war der Bericht von dem Sakramentswunder des Paulus Diakonus bekannt. 2. Das 
Wunder wurde — entweder weil es dort wirklich stattgefunden oder wegen 
sonstiger enger Beziehungen dieser Kirche zum hl. Gregor — in eine Kapelle 
(Gregoriuskapelle) von S. Croce lokalisiert, das sacramentum S. Gregorü dort auf- 
bewahrt, was zu einem besonderen eucharistischen Kult dort Anlaß gab und vielleicht 
auch die Liturgie des Sonntags Laetare beeinflußte. 3. Ein aus dem Orient 
stammendes Bild des die Wunden zeigenden Christus fand seine Aufstellung in der 
Gregoriuskapelle von S. Croce, erfreute sich namentlich während der Jubiläumsjahre 
großen Zulaufs, wurde später reichlich mit Ablässen bedacht und war der Urtyp 
der weitverbreiteten Schmerzensmanndarstellung. Die am s. S. Gr. haftende Vor- 
stellung der Verwandlung in ein blutiges Fingerglied wurde durch das Bild, das 
den Heiland selbst darstellte, umgebogen in eine Vorstellung einer ganzen visio 
Christi sub effigie pietatis. Die Erinnerung an das s. S. Gr. blieb jedoch an dem 
Bild haften. 4. Das s. S. Gr. kam von Rom nach Bamberg und von dort nach 
Andechs, wo die ursprüngliche Fassung der Gestaltsverwandlung später verändert 
wurde in die Vorstellung eines blutigen Zeichens. Die Verehrung dauert ununter- 
brochen bis auf den heutigen Tag fort und zeigt sich auch in Andechs besonders 
am alten Stationstag von S. Croce, am Sonntag Laetare.“ [386 

W. Golther, Die deutsche Dichtung im Mittelalter (Stuttgart 21922). Für 
uns kommen etwa in Betracht: S. 24 die Admonitio generalis Karls d. Gr.!; S. 25 
die Murbacher Hymnen (Verdeutschung ambrosianischer Hymnen). — 8. 33f.: 
Wessobrunner Gebet (G. möchte es lieber die Wessobrunner Hymnen nennen) 
um 800 (Spuren eines englischen [nicht besser altsächsischen?] Schreibers). 
G. findet Anklang an Ps. 89: priusquam montes fierent... „Daß frühzeitig in den 
Tagen der Bekehrung Hymnen gedichtet wurden, läßt neben der angelsächsischen 
Dichtung, die ebenfalls mit Hymnen anhebt, die Geschichte des friesischen Sängers 
Bernlef vermuten...“ Das angefügte Gebet in Prosa verdient den Namen „Gebet“, 
nicht die Verse (vgl. Jb. 5 S. 84). — S. 45: An der Spitze der deutschen Reimdichtung 
steht das bayrische Petruslied, das älteste deutsche Kirchenlied, für einen Sänger 
mit einfallendem Chor gedacht. Die Hs. (aus Freising) ist mit Noten versehen 
und erweist dadurch die Sangbarkeit. Der vom Volk angestimmte Kehrreim lautet: 
Kyrie eleyson, Christe eleyson! Das Gedicht gehört also zur Gattung der sog. 
„Leise“, die auf Bittgängen und Pilgerfahrten, nach dem Ludwigslied auch in der 
Schlacht gesungen wurden. Der Inhalt ist einer lateinischen Hymne entnommen, 
der Kehrreim der Litanei. S. 46: Das in einer alemannischen Abtei (St. Gallen oder 
Reichenau) um 900 gedichtete Georgslied. „Die Sätze sind wie in lateinischen 
Hymnen unverbunden nebeneinandergestellt.“ — S. 66 wendet sich G. mit Recht 
elwas gegen die Annahme von Winterfeld und Reich, Hrotsvita sei bei Abfassung 
ihrer Dramen unter dem Einfluß des Mimus gestanden ?. — S. 67: Die Sequenzen 
des Notker (Fortbildung zum ,.Leich*) und die Tropen des Tutilo. Der Tropus 
als Keimzelle des geistlichen Dramas im MA. — S. 105: Das Gedicht „Himmel und 
Hölle“ gewinnt seine Apokalypse-Motive durch Vermittlung einer lateinischen 
Predigt oder eines — Hymnus (?). — S. 165: Das lateinische geistliche Drama *. 
Die Entwicklung ist in ihren Grundzügen klar, ohne daß wir über alle Einzelheiten 
sicher unterrichtet wären. Osterfeier — Osterspiel — Passionsspiel; in der Weih- 


1 Wie kommt M. Rockenbach in Storcks Deutscher Literaturgesch. 1° 
(Stuttg. 1926) dazu, zu sagen: „Sie sollten über das Credo, Paternoster, die mit 
Höllenstrafen belegten Sünden und das Gloria patri predigen.“ 

2 Vgl. P. Lehmann, Bayr. Bl. f. d. Gymn. 58 (1922) 158. 

» Vgl. Storck !P-Rockenbach a. a. O. S. 110f. 
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nachtszeit Officium pastorum, officivm stellae, Ordo Rachelis*. Weiterhin (S. 170) 
Prophetenspiel °, (387 


Th. Längin, Altalemannische Sprachquellen aus der Reichenau (Kultur d. 
Reich. 684— 702). Übers. u. Erklärung von Kirchenhymnen in der Volkssprache der 
Schüler (carmina theodiscae linguae formata u. ä.). S. 691: Die von Reginbert er- 
wähnten, aber verlorenen deutschen Lieder waren Vorbilder für die Murbacher 
Hymnen (Übers. von 27 ambros. Hymnen). Übers. des Hymnus Sancte sator suffra- 
gator (Hs. u. Sprache bayrisch des 9. Jh., jedoch kann durch den Passauer Bischof 
Ermenrich, einen Schüler Walahfrieds, die Beziehung zur Reichenau hergestellt 
werden). Dichtung in alemannischer Sprache wird uns auf der R. erst im 9. Jh 
bekannt (Verehrung des hl. Georg). Das berühmte alemannische “Jérgenlied’ in der 
Heidelberger Otfrid-Hs. P, nach Ehrismann das älteste und einzige ahd. Beispiel 
eines deutschen Heiligenhymnus, weist nach L. auf die Reichenau mit seiner Georgs- 
verehrung. — S. 694: Die Psalter in der R.er Bibliothek; damit zusammen hängen 
auch die Übersetzungsversuche zu Lehrzwecken. Sicher nachgewiesen sind bisher 
für die R. keine, vielleicht 3% Bl. einer alemannischen Psalmenübersetzung in 
München und Dillingen (hg. in Steinmeyers Sprachdenkmälern). S. 695: Die bisher 
St. Gallen zugewiesene alem. Benediktinerregel wohl auch in der R. (Grimald) 
entstanden. Dagegen trägt (S. 697) die sog. ,,Reichenauer Beichte“ ihren Namen 
zu Unrecht. [388 


R. Brotanek, Refrigerium damnatorum (Festg. d. philos. Fak. d. Friedr.-Alex.- 
Un. Erlangen z. 55. Vers. deutscher Philol. u. Schulm. [Erl. 1925] S. 77—86). Be- 
riicksichtigt bei seinen zahlreichen Belegen fiir die Annahme von einer pausa oder 
mitigatio in den Höllenpeinen mehrmals, bes. S. 82, auch ihr Vorkommen in liturg. 
Büchern, nimmt jedoch auf die hierüber früher erschienene Literatur (Merkle, 
Franz [!]) fast gar keinen Bezug. Sein Hauptaugenmerk richtet er auf die fran- 
zösischen und englischen Sagen. 1389 

A. Mayer, Stetit urna paullum sicca (Bayer. Bl. f. d. Gymnasialschulw. 62 
11926) 331— 338). Gibt, von Hor. ce. III, 11, 13 f. ausgehend, teilweise eine Ergänzung 
zu Brotanek nach der Seite der christlichen Legende und Liturgie ?. 1390 

F. Schürr, Das altfranzösische Epos. Zur Stilgeschichte und inneren Form der 
Gotik (München 1926). Im ersten Kapitel Die Entstehung der französischen Natio- 
nalität und die literarischen Anfänge spricht Sch. u. a. S. 11 von der Einwirkung des 
altchristl. Hymnus auf die Entstehung altfranzösischer Dichtung. Die Sequenz nennt 
er dabei (S. 12) eine „späte Abart“ des Hymnus im engeren Sinne. Von Prudentius 
seien „außer anderen poetischen Werken zwei Biicaer Hymnen überliefert“ (Welche? 
Sind sie liturgisch?). S. 13: Der Reim der späteren lat. Hymnenpoesie stammt aus 
der Rhetorik. S. 16: Die lateinische Sequenz auf die hl. Eulalia. Wenn ihr Verfasser 
sagt: laudem imitabor ambrosiam, so ist es schon fraglich, ob er damit überhaupt 
den Ambrosius meint; sicher unrichtig ist es aber, wenn Sch. an eine bewußte Nach- 


4 Jb. 5 Nr. 452 und dort verz. Lit., Jb. 6 Nr. 271 und 286. 

5 Uber die Titel der ma. geistl. Dramen (comoedia ludus, spil ete.) handelt 
in völlig unzulänglicher Weise und unschönem Stil auch K. A. Schild, Die Bezeich- 
nungen der deutschen Dramen von den Anfängen bis 1740 (Gießener Beitr. z. d. 
Philol. XII. Gießen 1925). So nimmt er z. B. bei Hrotsvit nicht Bezug auf die 
Worte der Einleitung, auch stammt der S. 7 angeführte Titel des 2. Buchs nicht 
von Hr. selbst. Mit seitenlosen Hinweisen auf Mone, Goedeke, Winterfeld usw. ist 
nicht gedient. Im Literaturverz. auf S. 41 fehlt bei den meisten angeführten Werken 
die Jahreszahl, in diesem Fall eine sehr wichtige Zutat. Nicht genannt ist 
H. Grauert, Magister Heinrich der Poet von Würzburg (Abh. d. b. Ak. d. Wiss. 
Philos., philol. u. hist. Kl. XXVII [1912] S. 195) über comoedia usw. Die Hypo- 
these, daß die Bezeichnung /udus für das MA aus Is. Et. XVIII, 16,2 stamme, ist 
unhaltbar. 

Lt Vgl. auch Jb. 5 Nr. 100. 
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ahmung des Te deum (!) denkt!. S. 18: Auch die „Passion Christi“ und das „Lied 
auf den hl. Leodegar“ in der Hs. von Clermont-Ferrand ,,benutzen Vers und Strophen- 
formen, die offenbar aus der lateinischen Hymnendichtung stammen“. [391 
G. Prado O.S.B., El meiodrama de Pascua (Revista Eclesiästica 56 [1926] 
267—274). In Kodex 132 der Nationalbibl. in Madrid findet sich ein ma. Osterdrama 
mit dem Titel: Versus ad faciendum peregrinum; es zerfallt in 3 Akte: 1. Christus 
erscheint als peregrinus den 2 Jiingern auf dem Wege nach Emaus; 2. officium 
sepulcri oder visitatio sepulcri (Erscheinung der Engel und Christi vor Magdalena); 
3. Christus erscheint den Jüngern im Coenaculum. Nach J. Klapper, dem der 
Amerikaner K. Young zustimmt, stammen diese halbliturg. Melodramen aus dem 
Orient, speziell aus Jerusalem, wo nach dem Zeugnisse der Etheria schon im 4, Jh. 
jeden Sonntag eine visitatio sepulcri stattfand; durch die Kreuzfahrer seien dieselben 
ins Abendland gekommen. Prado bietet den latein. Text des Melodrama. H.H. [392 
H. Rueff, Das rheinische Osterspiel der Berliner Hand- 
schrift Ms. Germ. fol. 1219. Mit Untersuchungen zur Textgeschichte des 
deutschen Osterspiels (Abh. d. Gesch. d. Wiss. zu Göttingen, phil.-hist. Kl. N. F. 
Bd. XVII, 1. Berlin 1925). Der im Weltkrieg gefallene Verf. (sein Werk wird von 
Edw. Schröder herausgegeben) behandelt das in der bezeichneten Hs. enthaltene 
„umfangreichste bekannte deutsche Osterspiel“, das er sich nach verschiedenen 4 
sprachlichen und sachlichen Indizien mit guten Griinden als in Mainz entstanden ' 
und abgeschrieben erklart. Aus Mainz ist uns bisher zwar nichts von einer Oster- 
spieltradition bekannt, aber es lassen sich doch 3 rein gottesdienstliche | 
Osterfeiern für die Kirchen der innersten Stadt — Dom, Liebfrauen und 
St. Quintin — nachweisen; im Anhang S. 71 ff. werden sie herausgegeben. Die Dom- | 
feier (im Ordin. Eccl. Mog. von 1547, Hs. der Stadtbibliothek in Mainz) zeigt deutlich | 
die direkte Einschaltung des Osterspiels in die Liturgie: Sub secundo responsorio | 
duo juniores vicarii velut angeli induti rubeis albis vadunt ad sepulchrum, similiter | 
sacrista ad tradendum tribus Maris sudarium, quod idem sacrista secum portat ad 
sepulchrum usw. Sowohl bei der Liebfrauenfeier (bei St. Al. Wündtwein, Com- 
mentatio historico-liturgica de stationibus eccl. Mog. ex antiquitatibus ecclesiae eruta. | 
Mainz 1782) als bei der Feier von St. Quintin (bei Severus, Dioec. Mog. I. Hs. der 
Stadtbibl. Mainz) spielte die Auferstehungsfeier mit Attollite portas...die Hauptrolle, | 
wie sie — was nicht bemerkt wird — heute noch in verschiedenen Diözesanritualien | 


Die 


in Übung ist. (Man vgl. dazu Jb. 1 Nr. 377/8; 2 Nr. 262/3, 265; 4 Nr. 365; 

5 Nr. 446/7.) Nach den sehr eingehenden und auch für unsere Zwecke sehr wich- 

tigen Untersuchungen zur Textgeschichte des deutschen Osterspiels folgt S. 136 ff. 

die Ausgabe des rheinhessischen (= Berliner) Osterspiels. Auch beim Texte selbst 

sehen wir noch den Einfluß der liturg. Ausdrucksformen, z. B. gerade bei der Attollite- 

Szene: Ir fursten von der hellen / nu hort mit uwern gesellen / virnemt woil myn j 

wort / und dut uff die hellische port usw. S. 143: dominus virtutum = er ist aller b 

dogent (!) ein herre. [393 
E. Collard, Les chants de Noel a l’église et hors de l’Eglise (La Vie et les Arts 

lit. 12 [1926] 463—472; 508—521). Aus den schönen Gesängen (melodiae pulchriores 

sunt sequentibus se — Amalar) der Matutin, der das Volk immer beiwohnte, konnte 

sich der Gesang leicht entwickeln. Die musikalische Charakterisiertheit der drei 


1 Wenn übrigens W. Schwartzkopff, Sagen und Geschichten aus dem 
alten Frankreich und England (München 1925) S. 9 übersetzt: 
Einen Sang der Jungfrau Eulalia 
stimm’ an, meine Zither, mit süßem Klang! | 
Und da es der Mühe wohl nicht zu gering, 
daß ein Märtyrertod im Liede erkling’, 
nachsingen will ich deine Melodie, 
nachtönen das Loblied Ambrosiü — 
so ist das nicht nur schlecht, sondern paßt auch nicht zur laus ambrosia. 


i 
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Messen. Den Vesperhymnus /esu Redemptor hat z. B. Corneille übersetzt. S. 466: Die 
Tropen (nicht scharf genug von den Sequenzen getrennt). S. 467: Tropus des 
Kyrie, später außerliturgisch durch einen romanischen oder altfranzösischen Text 
ersetzt, Anfang des Volksgesangs. S. 468: Der Tropus des Descendit de coelis, be- 
sonders in einem Ritual von Chälons-sur-Marne s. XIII. S. 470: Die Sequenz Laeta- 
bundus hat eine romanische Übersetzung und eine Trinkparodie erfahren. S. 471: 
Poetische und popularisierende Kommentierung der Epistel vom Stephanstag. S. 508: 
Auch die Mysterienspiele sind von den Tropen ausgegangen (,,semi-liturgique dans 
le principe“). Die weiteren Ausführungen beschäftigen sich mit der Entwicklung 
dieser Spiele!. Es ist eine bekannte kulturgeschichtliche Tatsache, wie sich diese 
Feste und Spiele immer weiter von der Liturgie, ja zum Teil gegen die Liturgie 
und Kirche entwickelt haben. Verwiesen sei auf das Fest der Unschuldigen Kinder, 
dessen aus den Mysterien allmählich hochkommenden Bezeichnungen festum asini, 
stultorum, asinorum schon auf diese Umwandlung hinweisen. (Zu diesen Dingen, 
die allmählich zur Maskerade wurden [libertas decembris], vgl. Schnürer [o. Nr. 271] 
S. 146.) S. 513: Offizium des Erzbischofs von Sens, Peter von Corbeil s. XIII für 
das Fest der Circumcisio (ed. Villetard 1907) und mit der Prose de läne. S. 516: 
Die Abälard zugeschriebene Sequenz Mittis ad virginem u. ihre Popularisierung. [394 


H. Schiffers, Studien zur Entstehungsgeschichte der Aachener Heiligtumsfahrt 
(Aachen 1925). In den ersten beiden Abschnitten wird erwiesen, daß das Jahr 1239 
der Beginn des 7 jährigen Turnus der Zeigung wie wohl überhaupt der Heiligtums- 
fahrten ist. Die zweite Hälfte der Schrift sucht die A. H. des Mittelalters als typischen 
Ausdruck gotischer Frömmigkeit darzustellen, zum Teil mit Glück, wenn auch 
manche Stelle zu wenig klar erscheint. Die Annahme (S. 25), daß die ersten Jahr- 
zehnte des 13. Jh. ‚eine auffällige Umgestaltung und Vertiefung des religiös-sittlichen 
Lebens gebracht hätte“, ist richtig und wichtig, wenn auch die Begründung sich zu 
stark an äußerliche historische Erscheinungen hält. Das Wirken der Franziskaner 
in gottesdienstlicher und seelsorgerischer Beziehung ist im allgemeinen richtig ge- 
zeichnet. Unter dem Titel „Die bürgerliche Frömmigkeit in Aachen“ wird auch die 
Einführung des Fronleichnamsfestes (gebotener Feiertag erst 1319) und zwar als 
eines städtischen Festes besprochen. Im Zusammenhang damit wird berichtet, 
daß zu gewissen Zeiten auf der Ratskammer Messen gelesen wurden. Bemerkenswert, 
wenn auch nicht durchaus einleuchtend, sind die Sätze über den Zusammenhang 
der damaligen Frömmigkeit mit der gotischen Kunst: ,,...so erwächst sie...aus 
denselben Wurzeln wie die franziskanische Bewegung“ (S. 37); oder: „Der roma- 
nische Mensch betete vor dem verborgenen Allerheiligsten hingeworfen mit nieder- 
geschlagenen Augen (?), der Blick des gotischen Beters war auf die in der Monstranz 
thronende Brotsgestalt gerichtet (seit wann?) und aufwärts zum Himmel gewandt 
(immer?). Die romanische Frömmigkeit rief im Menschen eine ehrfurchtsvolle 
Scheu und heilige Furcht hervor, die gotische dagegen weitet Herz und Gemüt und 
erzeugt Fröhlichkeit in Gott“ (immer?) (S. 38); oder: „Atmet die romanische Kunst 
Ruhe und Frieden, so ist die gotische von einer tiefen Erregung durchzittert“ (S. 39). 
Der romantisch-restaurationszeitliche Vergleich zwischen Dom und Wald (S. 39) 
hätte nicht mehr erscheinen dürfen. Sehr richtig ist die Verbindung der neuen Welt- 
anschauung mit dem Wandel in der Reliquienverehrung (S. 40 ff.), wenn auch die 
Frage noch offen ist, ob „in diesem gotischen Verlangen“ nicht doch „eine Über- 
schätzung des Stofflichen an den Heiligtümern“ liegt (S. 41). Auch die Umgestaltung 
der Reliquiare wird mit Recht in diesem Zusammenhang erwähnt. (395 


M. Förster, Datierung und Charakter des kymrisch-englischen Marienhymnus 
(Arch. f. d. Stud. d. neuer. Sprachen u. Lit. 150 [1926] S. 187—202). Behandelt den 
s. XVe wohl zu Oxford von einem Kymren englisch verfaßten, dann in kymrischer 
Orthographie (erstmals 1587) aufgezeichneten Marienhymnus (nach einer bisher 


1 Vgl. die Jb. 5 Nr. 452 zusammengefaBte Literatur. 
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unverOffentlichten Hs. hg. S. 197f.). Der Text weist Anklänge an lateinische lit. 
Hymnenpoesie auf S. 195 f.: Llyma VII weddi Saesnec am yr wythynos, gwedd i am 
pob dydd („Hier sieben englische Gebete für die Woche, ein Gebet für jeden Tag“). 

[396 


Liturgische Musik des Abendlandes. 


Von Ambrosius Stock O.S.B. 


I. Geschichte der liturgischen Musik. 
1. Allgemeines. Pflege der liturg. Musik. 


P. Bekker, Musikgeschichte als Geschichte der musikalischen Formwand- 
lungen (Stuttgart 1926). Auf der Grundlage der Prinzipien, die B. in der Schrift 
Von den Naturreichen des Klanges (Jb. 5 Nr. 488) skizziert hatte, versucht er hier, 
die Musikgeschichte in großer geistiger Zusammenschau nach den inneren Kräften 
zu zeichnen, die im Laufe der Zeit die Wandlungen der an sich, nach der Meinung des 
Verf., in ihrem objektiven Kunstwert sich gleichbleibenden musikal. Formen herbei- 
geführt haben. B. scheidet die kultische Musik, die „vorwiegend aus kirchlicher 
Zweckbestimmung ihre Impulse gewinnt“, „dem Ausdruck des Feierlichen, Mystischen 
...Geheimnisvollen dient“ und ‚die große Eigenheit der Musik, die Unsichtbar. 
keit ihrer Formerscheinungen, mit voller Bewußtheit in den Dienst des Kultischen“ 
stellt (?) (17), von der profanen M., die im Gegensatz zur kultischen ,,das Wir- 
kungsmoment der Unsichtbarkeit nicht zu bewahren und zu steigern, sondern es in 
Verbindung mit anderen sinnfälligen Empfindungsäußerungen (im Tanz und im Lied) 
aufzuheben versucht“ (!?) (18). Die eigenartige Formwandlung der antiken Musik zum 
gregorianischen Choral sucht B. außer durch die Gegensätzlichkeit des 
neuen Kultus vorwiegend aus der neuen Sprache zu erklären, indem die lateinische 
Sprache nach dem Sprachakzent gegliedert ist, während die östlichen Sprachen 
die Sprachmetrik, Länge und Kürze, zum Gliederungsprinzip haben. So kommt 
nach B. eine Klang metrik zustande, die ‚eine besondere Hervorhebung des Sprach- 
akzentes“ durch reichere melismatische Umkleidung, „eine Umdeutung der sprach- 
lichen Betonung in eine zeitlich klangliche Expansion“ (33) darstellt (?). Verf. faßt 
die Einführung des Hymnengesanges durch das Volk unter Ambrosius als „Tendenz 
zur Verweltlichung (!) der Musik“ (35) auf. Das Neumensystem war nach ihm keine 
„Unvollkommenheit der alten Zeit“, sondern entsprach vielmehr den Anlagen jener 
Menschen, denen ‚der Begriff der Exaktheit in unserem Sinne fremd war und ihnen 
wahrscheinlich, wenn sie ihn gekannt hätten, gar nicht zugesagt hätte“. „Gerade 
weil das geistig Uniforme durch die Kirche bei ihnen von vornherein als etwas 
Selbstverständliches gegeben war, konnten sie sich der individuellen Phantasie im 
einzelnen um so sorgloser überlassen“ (39). Also die Neumenschrift ein Freibrief 
für individuelle Melodiegestaltung?? Die Notenschrift ist gegenüber der Neumen- 
schrift kein „Fortschritt“ in unserm Sinne (!), sondern entsprach nur den Bedürf- 
nissen nach genauerer Fixierung, die die aufkommende Mehrstimmigkeit (ein 
Element nordisch-nationaler Eigenart) mit sich brachte (?). Mit dem 14. Jh. tritt 
unter der Blüte der nationalsprachlichen Dichtung und Musik auch eine Verwelt- 
lichung der kirchl. Musik ein, bis die Polyphonie, vor allem der Niederländer, wieder 
eine Hochblüte der kirchl. Kultmusik herbeiführt. U. s. f. | 1397 

Kathi Meyer, Das Konzert (Stuttgart 1926). Bietet eine höchst interessante, 
durch vorzügliche Illustrationen bildlicher und musikalischer Art erläuterte Zu- 
sammenstellung der Musikpflege von den alten Griechen und Römern bis auf unsere 
Tage. Wohltuend berührt der vornehme Ton, mit dem Verf. als Außenstehende die 
kirchliche Musikpflege würdigt, wie sie auch vor allem dem Choral die höchste 
Anerkennung zollt. Manches hätte klarer gezeichnet werden können (S. 32), die 


| 
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musikalischen Benennungen treffen nicht immer zu: Bsp. 6b/e ist kein „Matutin- 
responsorium“, sondern eher eine Antiphon zu den Laudes. Das Media vita ist keine 
„Sequenz“ (38), sondern eine Antiphon, deren spätere Form ein Responsorium dar- 
stellt (vgl. P. Wagner in Schweizer Jb. f. Mus.-Wiss. 1 |1924] 18—40; Jb. 5 Nr. 483). 
Bsp. 7c stellt weder die richtige Wiedergabe von 7b noch der Vaticana dar, deren 
Version genau der Hs. entspricht. 1398 

K. Weinmann, Geschichte der Kirchenmusik mit besonderer Berücksichtigung 
der kirchenmusikal. Restauration im 19. Jahrh. (Sammlung Kösel 64/65. München 
1926). Unveränderter Neudruck der 2. Auflage von 1913. (399 

A. Weißenbäck, Der Anteil der Musik an der Liturgie (Mus. Div. 14 [1926] 
71—78). Beantwortet die Frage: „Welche liturg. Gesänge sind schon im Urchristen- 
tum nachweisbar und in welcher Weise wurde die Liturgie in ihrer weiteren Ent- 
wicklung durch die Musik bereichert?“ Behandelt zunächst Die liturgische Musik 
der Hebräer (Psalmgesang, Antiphonen, Alleluja, Einstimmigkeit, Instrumental- 
begleitung), sodann Die Anfänge der liturg. Musik im Christentum (die bekannten 
Stellen bei Paulus [1. Cor. 14,26; Eph. 5,19; Col. 3,16], das sog. Zeugnis Philos 
bei Eusebius). 1400 

J. Wolf, Über Kultusmusik (in: C. Horn, Kultus und Kunst |{s. Nr. 25]). 
Bietet eine übersichtliche Entwicklung der Musik im Kultus, vor allem im Christen- 
tum, seit dem 16. Jh. unter spezieller Berücksichtigung des Protestantismus. Sein 
Bild des alten Kirchenmusikers gilt auch als Ideal für die kath. Kirchenmusik: „Der 


alte Kirchenmusiker war fest mit seiner Kirche verwachsen... Was er schuf, mußte 
aus völliger Kenntnis der kirchl. Forderungen herauswachsen, mußte aus dem 
Geiste der Liturgie herausgeboren . . . sein“ (113 f.). 1401 


Ansprache Sr. Em. des H. H. Kard. Schulte auf der Diözesan-Cäcilienvereins- 
versammlung zu Neuß (Greg.-Bote 42 [1926] 81—87). Nachdrücklicher Hinweis auf 
die Leitsätze des Motu proprio Pius’ X. vom 22. Nov. 1903 und der Kölner Diözesan- 
synode bzl. der Kirchenmusik. Ablehnung bloßer Männerchöre (also über die 
Forderungen des Motu proprio hinaus) wegen des „künstlerisch Unbefriedigenden 
im Vortragen mehrstimmiger Kompositionen“. Aber auch grundsätzliche Ablehnung 
der Verwendung von Frauenstimmen. Es sollen Knabenchöre gebildet werden. 
Doch dürfen, wo Knabenstimmen nicht ausreichen, Frauenstimmen zur Ergänzung 
zugezogen werden. 402 

G. Dinges, Katholische Kirchenmusik und der Allgemeine Deutsche Cäcilien- 
verein im Rheinland (Mus. Div. 14 [1926] 59f., 81f.). Geschichtl Rückblick über 
Entstehung und Wirken des Cäcilienvereins. 403 

SS., Kursus für Liturgie und Kirchenmusik im Dekanat Solingen vom 
14.—20. Juni (Greg.-Bote 42 |1926]) 95f.). Bericht über den Kursus für Liturgie 
und Choral, den Gr. Schwake O.S.B. aus der Abtei Gerleve in Solingen vor 800 Schul- 
kindern und 1000 Erwachsenen hielt. „Er stellte an praktischen Beispielen die 
Elemente der Musik und einige Charakteristika der Kirchenmusik fest, übte im 
metrischen Sprechen, legte der Choralmelodie einen deutschen sinnvollen Text 
unter, den er, von großen Papptafeln ablesend, nach dem Gehör am Flügel einübte. 
Am ersten Abend gelang nach 20 Minuten das Kyrie aus der 5. Messe, am zweiten 
Abend...in 12,6 Minuten das Alleluja vom Feste Christi Himmelfahrt.“ In einer 
kirchenmusikalischen Andacht wurden die einstudierten Ghoralmelodien am Sonntag 
in erhebender Weise zum Vortrag gebracht. 404 


2. Texte. Autoren. Abhandlungen. 
a) Alte Musik. 


O0. Ursprung, Der Hymnus aus Oxyrhynchos (Ende des Il. Jahrh.; ägyptischer 
Papyrusfund) im Rahmen unserer kirchenmusikalischen Frühzeit (Theol. u. 
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Glaube 18 [1926] 387—419). Bietet nach einem Seitenblick auf das zeitgenössische 
Leben in O. eine Untersuchung des Hymnus, die ihn als ,,die letzte Strophe eines 
srößeren Hymnus“ erweist, „welcher durchaus solistisch angelegt ist und von einem 
chorischen Hymnenrefrain absieht“, Zwecks Festlegung seiner Stellung in der 
Musikgeschichie behandelt Verf. das Verhältnis von Religion und Tonkunst vor 
allem in der hellenistischen Zeit (Neuplatonismus) und den gottesdienstl. Gesang 
in den ersten christl. Jh., der nicht nur aus der jüd. Psalmodie, sondern auch aus 
hellenistisch gefärbten Liedern (meist wohl bei Agapen) bestand, wie U. aus zahl- 
reichen Texten der Kirchenschriftsteller nachweist, bis um die Mitte des 3. Jh. 
ein Biblizismus einsetzt, der alle nicht biblischen Hymnen verbannt. Es folgt eine 
Betrachtung des Musiklebens in Ägypten (zähes Festhalten an der alten, antiphon- 
losen Psalmodie bei den Mönchen, Kunstgesang mit Verwendung profaner Mittel 
und Formen an den Kathedralen). Welche Bestimmung der O.-Hymnus urspr. 
gehabt, ist schwer zu sagen; vielleicht bei Agapen oder Nachtfeiern. U, stellt fest, 
daß der Hymnus „noch ganz die Haltung der antiken metrischen oder 
quantitierenden Poesie“ wahrt. Er zeigt manche Ähnlichkeiten mit Melodie- 
bildungen der gregor. Antiphonie (vgl. die Clivisgänge bei dodiwv adoa, die charak- 
teristische Klausel mit Terz- und Sekundbetonung, die u. a. im Viri Galilaei sich 
findet; die Klausel über vrarew; ayadar; aumv aufvund die Magn.-Ant. vom 
Samstag nach dem Weißen Sonntag ‚et cognosco meas“ etc.; der Quintenaufstieg 
bei äyıov avedua und die Pfingst-Communio „Factus est repente“). Fürden Choral- 
rhythmus ergibt sich aus dem O.-Hymnus „wenigstens die Wahrscheinlichkeit, 
daß die antike Rhythmik bis zu einem gewissen Grade in die gregor. Melodien 
hineinverschmolzen worden ist“. Der Autor ist wohl in Alexandrien, vielleicht im 
Kreis der dortigen Katechetenschule, zu suchen. [405 

A. Z. Idelsohn, Toldoth Han’ginah Ha’ivrith-Geschichte der Hebräischen 
Musik, ihr Wesen, ihre Elemente und ihre Entwicklung. Bd. 1 (Berlin 1924). Außer 
der hohen Bedeutung, die diesem Werke für die Kenntnis der hebräischen Musik 
selbst zukommt, besitzt es auch großen Wert für die Erforschung des gregorian. 
Gesanges, zumal I. selbst häufig gregor. Melodien zum Vergleiche heranzieht. So 
findet er z. B. die Lamentationsweise Secunda lectio (P. Wagner, Greg. Mel. 
III, 247; 237) wieder in der Gesangsweise des Jjobbuches in der aschkenasischen 
(zentr.-europäisch.) Pentateuchweise des Neujahrs- und Verséhnungsfestes. Auch 
von den 6 Weisen für Psalmen, die I. aufstellt, sind manche den greg. Psalmodien 


ähnlich. Ausführl. Bespr. in Z. f. M.-W. 8 (1926) 303 ff. [406 
J. Schönberg, Die traditionellen Synagogengesänge in Deutschland (Diss. 
Erlangen 1925). (407 


A. Z. Idelsohn, Der Missinai-Gesang der deutschen Synagoge (Z. f. M.-W. 8 
[1926] 449—472). Den deutschen Synagogengemeinden eigentümliche Festtags- 
gesänge, die wegen des engen Zusammenlebens der Juden mit den Christen seit 
Karl d. Gr. viele z. T. wörtliche Melodienentlehnungen aus dem greg. Choral auf- 
weisen. So enthält die Olenu-Melodie ganz auffallende Ähnlichkeit mit Sanctus 
und Agnus Dei der 9. Messe In Festis B. M. V. Desgl. finden sich Anklänge an 
Gloria laus et honor tibi sit. 9 Beispiele. [408 

A. Z. Idelsohn, Songs and Singers of the Synagogue in the Eighteenth Century. 
Reprinted from Hebrew Union College Jubilee Volume (Cincinnati 1925). Zusammen- 
fassende Darstellung der traditionellen Synagogalgesänge, wie sie unmittelbar vor 
der modernen Zeit im Abendland gepflegt wurden; nebst einer Übersicht über den 
Entwicklungsgang der Synagogalmusik. (409 


b) Gregorianischer Gesang. 


C. Callewaert, De origine cantus gregoriani (Ephem. Liturg. 1926 p. 97—103, 
161—167). Untersucht den Anteil Gregors d. Gr. an der Ausgestaltung des liturg. 
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Gesanges. Entgegen den Aufstellungen R. Van Dorens O. S. B. (vgl. Jb. 5 Nr. 471) tritt 
er für einen maßgebenden Einfluß Gregors ein, der als Abt und Archidiakon schon 
eingehend mit diesen Fragen sich zu befassen hatte, als Papst manche liturg. 
Änderungen traf, die auch kirchenmusikalische Folgen hatten (so vor allem die 
Ausdehnung des Allelujagesanges in der Messe auf das ganze Kirchenjahr mit 
Ausnahme der Septuagesima), dem endlich die älteste Tradition einen Hauptantei! 
am Ausbau des Chorals zuschreibt. Das wertvollste Zeugnis ist das des Abtes 
Joannes archicantor, der 680—82 von Gregor schreibt: Et cantum anni circuli 
nobilem edidit, ein Zeugnis, das von englischen Schriftstellern des 8. Jh. be- 
kräftigt wird. [410 

K. Weinmann, Festschrift Peter Wagner zum 60. Geburtstag gewidmet von 
Kollegen, Schülern und Freunden (Leipzig 1926). Das Buch, das nach Redaktions- 
schluß in meine Hände kam, enthält wichtige kirchenmusikalische Aufsätze, die 
im einzelnen im nächsten Jb. besprochen werden sollen; so u. a. Bronarski, 
Die Quadripartita figura in der mittelalterlichen Musiktheorie; Drinkwelder, 
Drei Missale-Hss. deutscher Herkunft in der Batthyäny-Bibliothek zu Karlsburg; 
Fellerer, Cod. XXVII, 84 der Chorbibliothek der Frauenkirche in München. 
Ein Beitrag zur Geschichte der Choralbegleitung; Gmelch, Unbekannte Reim- 
gebetkompositionen aus Rebdorfer Handschriften; Krohn, Psalmengesang in der 
Volkssprache; Kromolicki, Palestrina und Bach in der evangelischen und 
katholischen Kirchenmusik; Lach, Gregorianische Choral- und vergleichende 
Musikwissenschaft; Herm. Müller, Germanische Choraltradition und deutscher 
Kirchengesang; Wolf, Eine neue Quelle zur mehrstimmigen kirchlichen Praxis 
des 14.—15. Jh. [411 

J. Wörseching, Neunhundert Jahre Notenschrift (Die Musik 18 [1926] 884— 
889). Die Bedeutung der Entwicklung der Notation von der bloßen Neumenschrift 
über die Buchstabennotation des Kodex 159 von Montpellier zur Diastemie und 
Liniennotation. Eingehende Würdigung der Arbeit Guidos von Arezzo: „Er baute 
sein Liniensystem terzenweise auf, was für damals nicht das unmittelbar Nächste 
gewesen war, da doch das Tetrachord das Alpha und Omega der ganzen damaligen 
Musiktheorie gewesen war. Er vermehrte bzw. reduzierte die Linienzahl auf vier, 
färbte die Notenzeilen und legte die Intervalle durch Vorsetzen eines Buchstaben- 
schlüssels fest.“ [412 

H. Müller, Germanische Choraltradition und deutscher Kirchengesang (Mus. 
sacr. 56 [1926] 285—289). Weist an Hand verschiedener Melodien des Leisentrit- 
schen Gesangbuches von 1567 die Übereinstimmung des deutschen Kirchenliedes mit 
der germanischen Choraltradition (vgl. Jb. 5 Nr. 465) nach. (413 

A. Stock O.S.B., Die Stellung Roms zu den Choralausgaben mit sog. „Rhyth- 
mischen Zeichen“ (Mus. sacr. 56 [1926] 171—173). Zusammenstellung der amtl. 
Erlasse, die sowohl von seiten der Ritenkongregation wie auch durch Schreiben 
Pius’ XI. in Sachen der von Solesmes bearbeiteten Ausgaben mit sog. „rhythmischen 
Zeichen“ ergangen sind und in überwiegender Mehrheit sich für sie aussprechen. [414 


3. Lokales. 


K. 6. Fellerer, Beiträge zur Musikgeschichte Freisings von den ältesten christ- 
lichen Zeiten bis zur Auflösung des Hofes 1803 (Freising 1926). Freising, das bay- 
rische Kulturzentrum des MA mit seinem berühmten Domkloster und dem Kloster 
Weihenstephan, ist in der Lage, seine Musikgeschichte bis in die ältesten christ- 
lichen Zeiten an Hand historischer Dokumente zurückverfolgen zu können. F. geht 
diesen Spuren nach. Er hält die Existenz einer schola cantorum im Sinne St. Gallens 
in Fr. für wahrscheinlich. Die von Anfang an dort herrschenden gallikan. Weisen 
wurden von den gregorianischen verdrängt, als Pipin und Karl d. Gr. den einheit- 
lichen römischen Ritus einführten. Bischof Waldo (+ 906), ein Schüler Notkers, 
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verschaffte der St. Galler Schule auch in Fr. Geltung. Die zahlreichen musikal. 
Quellen gehen bis ins 9. Jh. zurück. Ein erhaltener Dialog zwischen Karl und Alkuin 
ist eine der ersten musiktheoretischen Quellen, wie denn überhaupt die wichtigsten 
musiktheoretischen Werke dieser Epoche in Fr. vertreten waren. Besondere Be- 
achtung verdient der bedeutende Traktat des Domscholastikers Aribo, der in seiner 
dreifachen Gliederung: Tonsystem, Instrumentenkunde, Ethik und Ästhetik der 
Musik eine moderne Musiklehre des 11. Jh. darstellt. F. macht uns mit den wich- 
tigsten Überresten des reichen ma. Musiklebens in Freising bekannt durch Zu- 
sammenstellung und Erläuterung der Hauptquellen. Auch die spätere Zeit der mehr- 
stimmigen und instrumentalen Musik bietet ein interessantes Bild der Musikpflege. 
Vgl. oben Nr. 286. B. E. [415 
K. Hain, Ein musikalischer Palimpsest. Mit 33 Lichtdrucktafeln (Veröff. der 
Gregor. Akad. zu Freiburg |Schw.| XII. Heft; ebda 1925). Eingehende Untersuchung 
eines in seinen ältesten Bestandteilen aus dem Ende des 12. Jh. stammenden Anti- 
phonariums aus Reichenau, das jetzt in der Landesbibliothek zu Karlsruhe i. B. 
als Cod. LX Augiensis aufbewahrt wird. Es stellt ein Neumenpalimpsest dar. Ab- 
fasssung des Urantiphonars und der ersten Neumierung Ende 12. bis Anfang des 
13. Jh., Umschreibung im 14. und 15. Jh. Der erste Neumentyp „stellt sich dar 
als das Produkt einer Vermischung westlicher (Metz) und östlicher (St. Gallen) $ 
Schuleigentümlichkeiten. Der Hauptanteil entfällt dabei auf die Metzer Richtung“. 
Anlehnung an die deutsche Gesangspraxis (z. B. Schlußbildung). Ablehnung der 
rhythmischen Sonderheiten St. Gallens. Verhältnismäßig frühe Einführung des Gui- 
donischen Liniensystems. (416 
Y. D(elaporte), Etude sur linfluence musicale de l’abbaye de Saint-Gall (VIlle 
en 1X¢ siécle), par Dom R. Van Doren O.S. B. (Rev. Greg. 11 [1926] 32—36). Vgl. 
Jb. 5 Nr. 471. Sehr scharfe abfallige Kritik. [417 


4. Geschichte einzelner Gesänge. 


E. Segnitz, Zur Entwicklungsgeschichte der Hymne und Messe (Monatshefte 
f. kath. Kirchenmusik 7 [1925] 9. Heft). [418 
Societatis Polyphonicae Romanae Repertorium, cura el 
studio Raph. Casimiri (Romae 1925). Bisher 3 Hefte. Das 1. enthält die 
Offizien der Tenebrae (4—6stimmig) von Palestrina, Firminus le Bel und Tomas 
de Victoria (Responsorien Caligaverunt und Tenebrae facta sunt), das 2. bietet 
Stiicke von Orlando Lasso, Joscino des Prés, Lucas Marencio und Palestrina (Gloria 
und Credo der Missa Papae Marcelli); das 3. ist ausschließlich Palestrina und Vic- 
toria gewidmet. H. H. {419 
A. Stradal, Zwei Königsmessen. Das Credo aus der Ungarischen Krönungs- 3 
messe von Liszt und das aus der Messe royale von Henry Du Mont (Mus. Div. 44 
11926] 1—4). Liszt schrieb über dieses Credo: „Nach mehrfacher Überlegung ent- 
schloß ich mich, das Credo einfachst im gregorianischen cantus firmus zu halten, 
weil derselbe das traditionell kirchliche Substrat am kräftigsten darbietet und sich 
der höchst solennen Funktion der Krönung wundervoll anschließt.“ L. hat dieses 
Credo der Messe royale von Du Mont (1669) entnommen. [420 


II. Theorie der liturgischen Musik. 
1. Kirchenmusik im allgemeinen. 


W. Scherer, Das neue kanonische Gesetzbuch und die Kirchenmusik (Mus. 
sacr. 56 [1926] 9—11; 64). Bringt die Canones des CIC., die die Kirchenmusik be- 
treffen: Can. 1279, 1264, 1185, 2271,2, 485. „Außer diesen Canones findet sich im 
ganzen kirchl. Gesestzbuch keine (?) Weisung hinsichtlich der Kirchenmusik, so daß i 
von dieser Seite aus eine ziemliche Freiheit der Bewegung im Musikbetrieb zu be- | 
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stehen scheint.“ Wundert sich, daß der Choral nicht erwähnt sei. Im Nachtrag die 
Notiz, daß der Choral implicite im Can. 1365 § 2 (,,cantus ecelesiasticus“) erwähnt 
sei und daß Can. 1184,4 zu den obigen Canones nachzutragen sei. (421 

B. Ebel O.S.B., Kirchenmusik im Kirchenrecht (Ebda 123—125). Führt den 
Nachweis, daß der CIC. nicht „eine ziemliche Freiheit der Bewegungen im Musik- 
betrieb“ herbeigeführt habe, sondern daß gerade auf Grund des Codex (Can. 2, 6 
n. 4, 1264) sowie der beigefügten Fontes, die alten Bestimmungen voll in Kraft ge- 
blieben sind. [422 

L. Bauer, I/nstrumentalmusik und gregorianischer Choral nach dem geltenden 
Recht (Ebda 125—129, 164—170). Führt die Rechtsbestimmungen auf, die den Ge- 
brauch von Instrumenten stark einschränken und vor allem auf Grund des Trid., 
des Motu proprio Pius’ X., des Caeremoniale Episcoporum und der Dekrete der 
Ritenkongregation bestehen. Sodann weist er nach, daß das Motu proprio Pius’ X. 
in die Dekrete der Ritenkongregation aufgenommen ist und daher in Can. 2 und 
1264 auch im Kodex als verpflichtendes Gesetz aufgenommen ist, so daß auch nach 
dem Kodex dem Choral die erste Pflege gebührt. Verf. bedauert, daß fast allent- 
halben so wenig den diesbezl. Intentionen der Kirche entsprochen und der Choral 
als Mittel zur Teilnahme des ganzen Volkes an der Liturgie bei uns fast unbekannt 
geblieben ist. [423 

W. Scherer, Nochmals das neue kanonische Gesetzbuch und die Kirchenmusik 
(Ebda 200—203). Faßt in einem Schlußwort sein Urteil dahin zusammen, daß auf 
Grund des Can. 1264, wo neben der Orgel ,,aliisve instrumentis‘“ ausdrücklich bei- 
gefügt ist, die Instrumente statt des bisherigen Ausnahmezustandes ein amtliches 
Recht in der Kirche erhalten haben. Doch ist die Beweisführung zum mindesten 
nicht genügend. (424 

A. Stock O.S.B., Liturgie und Volk (Ebda 1—5). Stellungnahme zu dem Auf- 
satz Maß und Milde in kirchenmusikalischen Dingen von Abt Alban Schach- 
leiter O.S.B. (s. Jb. 5 Nr. 505). [425 


G. L. Bauer, Das Wesen der katholischen Liturgie als Grundlage für die 
kirchlichen Bestimmungen über die Beteiligung der Frauen am Kirchenchor (Theol. 
u. Glaube 18 [1926] 497—520). Nach grundlegender Prüfung der Stellung des all- 
gemeinen und hierarchischen Priestertums in der Liturgie weist B. an Hand der 
Lehre des 1. Kor. 14, 33—36 und der Geschichte der Lit. sowie der klaren Entschei- 
dungen des Trid. und der Ritenkongregation den liturgischen, eigentlich den Kle- 
rikern obliegenden Dienstcharakter des Kirchenchores nach, der es den Frauen, weil 
eines liturgischen Amtes unfähig, unmöglich macht, im Kirchenchor mitzusingen. 
Die bisherigen weiblichen Mitglieder des Chores bilden aber einen wertvollen Grund- 
stock für den Choralgesang des ganzen Volkes. [426 


E. Drinkwelder O. S. B., Über kirchenmusikalischen Stil. III. Stilwert — 
Bewertung des einzelnen Stiles (Mus. sacr. 56 |1926] 229—236). Vgl. Jb. 5 Nr. 495. 
„Die Bewertung beruht auf Vergleichung, die ästhetische auf Vergleichung mit dem 
Ideal, die kirchlich-religiöse auf Vergleichung mit dem innern religiösen Leben, in 
dessen Verbindung der Stil sieht. Die ästhetische Bewertung der Kirchenmusik ist 
keine andere als die der Musik überhaupt.“ Doch brauchen wir nicht notwendig in 
der Kirche nur Kompositionen von hohem künstlerischen Wert zu dulden, wofern 
uns die gebotene schlichtere Art „wirklich wahrer und echter Ausdruck des relig. 
Empfindens dieser Gemeinde ist“. „Der Choral kann nur dort auf künstlerisch 
befriedigende Wirkung rechnen, wo der (er?) Ausdruck des relig. Lebens ist...“ 
Er „muß aus seiner Zeit, aus seinen Stilprinzipien verstanden werden... Sein Wert 
liegt darin, daß er durch ein volles Jahrtausend der einzige und adäquate musika- 
lische Ausdruck der römischen Liturgie war und wir ihn mit der Liturgie geerbt 
haben“. ‚Der Choral will gar nicht der Ausdruck unserer Zeit sein. Er verträgt 
auch gar keine Modernisierung, ja auch nicht einmal eine Übersetzung des Textes... 
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Unser Gottesdienst ist katholischer Gottesdienst, ist eben etwas anderes als ein 
Beten und Singen der versammelten Gemeinde des 20. Jh.... Aus diesem Grunde 
betrachten wir den Choral nicht als eine tote, künstlich repristinierte, sondern als 
eine aus der Vorzeit fortlebende Musik eines in sich wertvollen künstlerischen 
Stiles, der jedoch aus sich Werke verschiedenen Grades künstlerischer Vollendung 
geschaffen...“ „Er kann nur beim Altare zur (vollen!) Geltung kommen.“ Vor- 
schläge, das Graduale wieder von einem Kleriker in liturgischer Gewandung von den 
Siufen des Altars aus singen zu lassen. „Bei der Beurteilung des Stilwertes der 
klassischen Polyphonie spielt das traditionelle Moment eine minder wich- 
tige Rolle.“ Darum haben sich nur jene Werke durchsetzen können, „die auf der 
Höhe des polyphonen Stiles stehen‘ und ‚in ihrem Ausdruckscharakter so allgemein 
gehalten sind, daß sie auch heute noch als Ausdruck unseres relig. Lebens gelten 
können...“ „Der ästhetische Wert dieses Stiles an sich aber ist unbestritten.“ Beim 
konzertierenden Stil muß man zur Beurteilung der einzelnen Werke sich 
fragen: „Hat der Komponist den liturgischen Text in seiner liturgischen Bedeutung 
erfaßt, wollte er ihm gerecht werden und ist er ihm durch seinen musikalischen 
Ausdruck gerecht geworden?“, Fragen, die sehr oft zu verneinen sind. „Der 
neuere Stil kann nur insofern auf dauernden künstlerischen Wert Anspruch 
machen, als er Ausdruck unserer Zeit ist.“ Die Frage, ob es einen Kirchen- 
musikstil gibt im Gegensatz zu der Profanmusik, beantwortet Verf. mit Nein! 
Die Verschiedenheit der Kirchenmusik von der Profanmusik nach Inhalt, Ausdruck 
und Form ist kein neuer Stilcharakter. „Der Komponist wird um so kirchlicher sein, 
je weniger er daran denkt, kirchlich sein zu wollen.“ Freilich „nur jener Komponist 
darf sich an kirchliche und liturgische Aufgaben heranwagen, der selbst in sich den 
Pulsschlag kirchlich-religiösen Lebens fühlt“. D. empfiehlt zur Heranbildung eines 
kirchenmusikalischen Zeitstiles Kompositionen größeren Stiles für Andachten. [427 
Fr. Volbach, Über Stil in der kirchlichen Musik (Mus. sacr. 55 [1925] 
325—331). „Das vollendetste Beispiel, in dem Stilreinheit mit stilvoller Schönheit 
sich durchdringen, ist der gregorianische Gesang, vor allem die grego- 
rianische Messe...“ u. zw. „einGesamtkunstwerk, in dem Wort, 
Ton und Handlung zu einer Einheit sich verbinden“. Die höchste Stilreinheit 
erhält sie erst, wenn wir auf jede Begleitung verzichten. Die A capella-Kunst eines 
Palestrina und seiner Zeitgenossen besitzt zwar nicht mehr im Rahmen des 
Gesamtkunstwerkes die Stilreinheit einer gregorianischen Messe, ist aber dennoch | 
durch ihre innere melodische und tonartliche Verwandtschaft mit dem gregor. | 
Gesang „im höchsten Sinne stilvoll“ Stillosigkeit tritt ein mit Ein- ; 
führung der instrumentalen Messe: „auf der einen Seite die gregor. Priester- 
gesänge, auf der andern eine Kunst, die mit jener gar keinen Zusammenhang 


mehr hat, geschweige aus ihr herauswächst. Vor allem ist das stilistische Gleich- ; 
gewicht so gut wie aufgehoben: Die Musik hat ein starkes Ubergewicht nicht nur 
über das Wort, sondern über die Handlung sich angemaßt; der Begriff des Gesamt 

kunstwerkes, wo Wort und Ton aus der heiligen Handlung hervorsprossen, ist hier | 


vollständig zerstört“. Die Musik bildet zweiten Zentralpunkt gegenüber dem Altar. 
Vom modernen Künstler kann diese schwierige Frage nur praktisch gelöst 
werden (V. hätte darauf hinweisen können: der Künstler muß zuerst die Liturgie 
in ihrem innersten Wesen verstehen und aus ihr leben!). Benutzung der Instru- 
mentalmusik vielleicht nur möglich, wenn das Werk auf gregor. Grundlage sich 
aufbaut. [428 

W. Kling, Katholische Kirchenmusik. Material zu Vorträgen, Ansprachen und 
Predigten. 2. Bd. Ansprachen und Predigten (Paderborn 1926). Enthält eine große 
Anzahl recht brauchbarer, wenn auch nicht alle gleich hochwertiger, Predigten 
und Skizzen über die Kirchenmusik, von denen manche engen Anschluß an die 
Liturgie suchen. Wenig liturgisches Verständnis verrät aber die Begründung für 
die Einführung des latein. Kirchengesanges, daß die Gläubigen, anstatt wie bisher 


... 
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beim Hochamt deutsche Kirchenlieder zu singen, nunmehr, wo der latein. Gesang 
Sache des Chores geworden, die seelsorglich unbedingt notwendige Gelegenheit 
hätten, „aus Herzensgrund mit Aufmerksamkeit zu beten“, Singend beten könne 
nur einer, „der zugleich ein geübter Beter und geübter Sänger ist“ (80). Darum 
sei es zu begrüßen, daß die Gläubigen jetzt nicht mehr im Hochamt zu singen 
brauchten (!). 1429 

L. Manzetti, Church Music and Catholic Liturgy (Baltimore 1925). Behandelt 
die Beziehung der Kirchenmusik zur Liturgie im Sinne des Motu proprio Pius’ X. (430 

Oberborbeck, Musikliturgische Fragen des katholischen Gottesdienstes (Monats- 
hefte f. kath. Kirchenmusik 7 [1925] Heft 8). [431 

W. Schmid, Kirchenmusikalische Probleme der Gegenwart (Mus. sacr. 56 [1926] 
5—8). Bericht über das Ergebnis des Aussprachkreises auf der Tagung der kath. 
Akademiker zu Innsbruck (17.—20. Aug. 1925). Pflege des Chorals, nach Möglich- 
keit ohne Begleitung, Ablehnung der chromatischen Orgelbegleitung. Gegenwarts- 
wert der frühen und klassischen Polyphonie wegen ihrer „aus tiefst katholisch- 
liturgischer Einstellung“ geborenen Eigenart. Die Instrumentalmusik der Wiener 
Klassiker wurde als endgültig entschieden (?) im Sinne der liturg. Berechtigung 
betrachtet. Die Frage der Auswahl wurde nicht einmal gestreift. Ablehnung 
mancher Werke seit der Aufklärung bis in die Neuzeit wegen Mangels an kaih.- 
liturg. Haltung. Forderung christozentrischer Kirchenmusik. [432 

W. Schmid, Heilige Tonkunst. Gedanken über das neue Unternehmen des 
Verbandes (Mitteilungen d. Verb. d. Ver. Kath. Ak. z. Pfl. d. k. Weltansch. Heft 14. 
Dez. 1925, 5—7). Aufruf an den Verband, „zunächst die verantwortlichen Katho- 
liken zum Verständnis des Chorals und der aus dem Geist der Kirche, aus der 
inneren Verbindung mit der Liturgie gewachsenen Musık zu erziehen“, theoretisch 
durch Veröffentlichungen, praktisch durch Darbietungen bei Tagungen. (433 

M. Sigl, Kirchenmusik und Cäcilienverein (Mus. sacr. 56 [1926] 38—44). Die 
Bedeutung des Cäcilienvereins auch in unsern Tagen. Sein Ausbau nach den Be- 
dürfnissen und Anschauungen der Zeit. Akademische Durchdringung des kirch- 
lichen Musiklebens. Vertiefung des Versténdnisses für die Kirchenmusik beim 
Klerus und im Lehrerstand. Ausbildung und bessere Besoldung der Chor- 
regenten. (434 

2. Gregorianischer Gesang. 


a) Allgemeines. 


W. Kreth, Ein ehemaliger Apostat über den gregorianischen Choral (Mus. 
sacr. 56 [1926] 73—76). Nach Prüfung der Gründe, warum die Choralpflege in 
den meisten Chéren noch so darniederliegt, bringt K. das begeisterte Urteil Joris 
Karl Huysmans’ über den Choral. 1435 

W. K(urthen), Choral als Volksgesang (Greg.-Bote 42 |1926] 33—39). Bei 
der Beurteilung, welche Stücke zum Volksgesang geeignet sind, soll man sich die 
Frage vorlegen: Welche Choralweisen sind ursprünglich fürs Volk geschaffen und 
vom Volk tatsächlich gesungen worden? Das sind nicht schlechtweg alle Gesänge 
des Ordinarium Missae, sondern bloß die einfacheren Gesänge XV, XVI, XVIII 
sowie manche anderen, die dem Volk leichter ins Ohr gehen, wie Ord. VIII. Die 
meisten anderen sind als Kunstgesänge für den Chor geschaffen und ihm zuzu- 
weisen. Sodann sollen vom Volk die Akklamationen gesungen werden. Auch 
Tantum ergo, Te Deum, Veni Creator eignen sich dazu, sowie die Komplet der 
Sonn- und Festiage, wenn man sich dabei mit einem und demselben immer gleichen 
Psalmton bescheidet. (436 

Th. Laroche, L’initiation au chant grégorien dans les paroisses rurales (Rev. 
Greg. 11 [1926] 131. 52 ff. 93 1f.). Nachweis, wie mit Hilfe der verschiedenen, 
nach den solesmenser Prinzipien bearbeiteten Ausgaben (Manuel) von Desclée 
(Tournai) in moderner Notation sich leicht ein einheitlicher Volksgesang 
erzielen läßt. [437 
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b) Der Rhythmus. 


J. Jeannin O.S.B., Mélodies Liturgiques Syriennes et Chaldéennes, recueillies 
par — et publiées avec la collaboration de Dom J. Puyade et de Dom A. Chibas 
Lassalle O.S.B. Mélodies Syriennes. 1. Introduction Musicale. Ouvrage honoré 
dune subvention de S. S. Pie XI et du Gouvernement Francais et de V’Oeuvre 
Orient (Paris). Vgl. Jb. 4 Nr. 553, Jb. 5 Nr. 633. P. Wagner gibt in Z. f. M.-W. 8 
[1926] 591—596 eine ausführliche Besprechung. W. hebt hervor, daß auf Grund eines 
Zeugnisses aus dem 4. Jh. aus der Umgebung eines Abtes Silvanus in Palästina 
(abgedruckt im Buche S. 93) die 8 Kirchentonarten bis in die Frühzeit des anti- 
phonischen Kirchengesanges zurückgehen; dagegen „irrt J., wenn er S. 94 sagt, die 
Bezeichnung Protus, Plagis proti etc. komme bereits in der klassischen griechischen 
Musik vor... Wahrscheinlich sei der älteste lateinische authentische Protus, der 
nach dem Dialogus Oddonis (10. Jh.) nicht die Stufe h, sondern b als normal 
annimmt, mit dem byzantinischen Protus identisch“. Eingehend nimmt W. zu den 
rhythmischen Darlegungen J.s Stellung. Auf Grund eines S. 288 im Appendice 
abgedruckten Textes des hl. Augustin, der dem ambros. Vers Deus creator omnium 
12 Tempora gibt, steht es jetzt fest, daß damals die ambrosianischen Hymnen nach 
antiker Weise in regelmäßigem Wechsel von Lang und Kurz ausgeführt wurden. 
W. bedauert, daß J. bei seiner Ablehnung der als unwissenschaftlich bezeichneten 
Theorien von Solesmes auf halbem Wege stehengeblieben ist und entgegen den 
klaren Zeugnissen der ma. Theoretiker die Virga nicht als Longa und das Punctum 
als Brevis anerkennen will, sie vielmehr zu identifizieren bemüht ist. W. steht 
auf dem Standpunkt, daß man zur Auffindung des gregor. Rhythmus nicht, wie 
Solesmes und J. es tun, auf die sog. „rhythmischen Hss.‘“ sich beschränken muß. 
„Es gibt überhaupt keine nichtrhythmischen Hss. vor dem 12. Jh., und in den 
Neumen selbst, ohne die Zusatzzeichen, liegt der wirkliche gregor. Rhythmus 
verborgen.“ Diese Erkenntnis setzt sich in der deutschen Choralliteratur immer 
mehr durch. W. weist am Schluß auf die große Flüchtigkeit der Redaktion hin, 
die zahlreiche Druckfehler und wissenschaftl. Unvollkommenheiten verschuldete, 
wie auch die deutsche Literatur zu wenig benutzt wurde. — S. auch unten 
Nr. 442. (438 

L. Bonvin S.J., Einige Bemerkungen zu einem Artikel Dom Mocquéreaus 
(Greg.-Blatt 50 [1926] 33—35). Wendet sich gegen die rhythmischen Theorien M.s, 
wie sie in der Rev. grég. Nr. 5 vorgetragen werden, wonach der Rhythmus nichts 
mit Kraftakzenten zu tun hat und der „Takt durch sich selbst keine Kräfte hat, 
nichts im Rhythmus ist“. B. sagt: „Das ist wie wenn jemand behaupten wollte, 
der altmetrische Fuß oder der Akzentfuß unserer deutschen und englischen Poesie 
sei nichts im Rhythmus.“ Vor allem bestreitet er M.s „Regel ohne Ausnahme: 
Jede Melodie, jeder Rhythmus beginnt mit einer ausgedrückten oder hinzugedachten 
Arsis“. Die Bibliographie der Rev. greg. Nr. 193 bemerkt dazu, B. und M. seien 
in der Hauptfrage einig, daß der Rhythmus der alten klassischen Sprachen 
quantitativ sei, daß man also irrtümlich den Intensitäts-Rhythmus in das klassische 
Latein hineintrage. Sie hält fest an der Behauptung, daß zwar nicht die Melodie, 
wohl aber der Rhythmus durch eine nicht ausgedrückte Arsis vor der ersten 
thetischen Note beginnen kann. (439 

A. Mocquéreau O..S.B., Les principes rythmiques grégoriens de l’Ecole de 
Solesmes. Leurs fondements historiques dans l’art gréco-romain et dans les manu- 
scrits. Il. Principes rythmiques propres au chant grégorien (Rev. grég. 10 [1925] 
168—175, 212—225). Vgl. Jb. 5 Nr. 521. Als 5. Prinzip behandelt M. den Quantitats- 
charakter des antiken Rhythmus, der auf der Kürze und Länge der Silben und 
Töne fußt. Der Kürze entspricht die Arsis, der Länge die Thesis. Arsis und Thesis 
stehen aber der Starke indifferent gegenüber (6. Prinzip). Die Alten kannten keine 
Vorschläge, die außerhalb des Rhythmus liegen (Anacruse; 7. Prinzip). Der antike 
Rhythmus ist mensuriert oder frei (8. Prinzip), die Musik hat den Vorrang vor 
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dem Text. Zur Grundlage der spezifisch gregorian. Prinzipien macht er die ungefähre 
Gleichheit der Silben (wie sie im Gegensatz zur klass. Zeit im Kirchenlatein des 
6. Jh. sich herausgebildet hatte); die Einzelsilbe stellt somit das Grundmaß (temps 
premier, Achtelnote) des greg. Chorals dar. Übergehend zum latein. Wortakzent 
stellt er als 2. Prinzip dessen Schärfe (acuité), Kürze (brievete) und Stärke (intensite) 
fest. Seiner Natur nach fällt der Wortakzent mit der rhythmischen Arsis, das Wort- 
ende (leicht verlängert) mit der Thesis zusammen, erhält aber im Satz- und Melodie- 
gefüge bzl. seiner Schärfe und Stellung als Arsis manche Veränderungen. (440 


A. Mocquéreau O.S.B., Examen des critiques dirigées par D. Jeannin contre 
l’Ecole de Solesmes (Rev. grég. 10 |1925] 184—193, 228—233; 11 [1926] 21—32, 
62—67, 103—112, 147—155, 185—192). Eingehende Stellungnahme zu den von J. 
vertretenen Theorien (Nr. 438), die in schroffem Gegensatz zu den Anschauungen 
Solesmes’ stehen. Nach kurzer Zusammenstellung der Leitsätze J.s weist M. auf den 
„Grundfehler“ J.s hin, daß er bei der Suche nach dem gregor. Rhythmus die nicht- 
rhythmisierten Hss. bewußt außer acht gelassen habe. Damit widerspricht M. sich 
nicht selbst, wie Bonvin meint (Nr. 443). Er konnte sie seinerzeit unberiicksichligt 
lassen, weil für ihn der Rhythmus keine melodische Veränderung (Verdoppelung 
von Noten) bewirkt. J. jedoch nimmt an, daß die in den rhythmischen Hss. ver- 
zeichneten Episeme und Zeichen (t, x, a) den Notenwert verdoppeln. Daraus argu- 
mentiert M.: Ein solches Vorgehen heißt, „die nichtrhythmisierten Melodien sämtlich 
als gegen die Tradition verstoßend verwerfen; denn in diesen Ausgaben tritt keine 
gleichwertige neumatische Notation an die Stelle der rhythmischen Zeichen, um 
den Doppelwert der Noten anzudeuten“, Damit wären sie praktisch unbrauchbar; 
denn wie wäre es möglich, bei einem Stück, das in den rhythmisierten Hss. an 100 
Zeichen aufweist, diese ohne jeden Anhalt in den Hss. als Doppelwert zu halten? 
Somit ergibt sich gerade aus der Tatsache der zahlreichen und weitverbreiteten nicht- 
rhythmisierten Hss., daß J.s Erklärung der rhythm. Zeichen im Sinne einer Ver- 
doppelung falsch ist; zudem muß J. selbst zugestehen, daß durch diese zahlreichen 
Verdoppelungen die Melodie nur zu oft ,,fastidieuse“ wird (ein inneres Argument 
gegen ihn). Auch kann M. zur Stärkung seiner Theorie die Tatsache heranziehen, 
daß in den rhythmisierten Hss. nach und nach die rhythm. Zeichen verschwinden, 
während die Melodie stets unverändert bleibt. Auch in den nicht-rhythmisierten Hss. 
erleidet die Melodie keine Veränderung, obwohl die Neumenform sich ändert. Aus 
dieser Tatsache sowie aus der Erscheinung, daß in den rhythmisierten Hss. die 
Zeichen und Buchstaben nicht regelmäßig im Verlauf der Notation zur Anwendung 
kommen, sondern bald ganz bald zum Teil fehlen, ergibt sich die Richtigkeit der 
solesmensischen Auffassung, daß diese Zeichen und Buchstaben nur ergänzende 
Nuancierungen darstellen. Im 3. Aufsatz geht M. zu paläographischen Einzel- 
prüfungen über. An Hand mehrerer umfassender Tafeln weist er bzl. der Intonation 
der Antiphonen des 1. Modus nach, daß J.s Prinzip der Verdoppelung, das er aus 
der, als Urtypus betrachteten, episemierten Clivis auf de der Ant. De quinque panibus 
ableiten wollte, paläographisch unhaltbar ist, ja durch die Tatsachen als irrig er- 
wiesen wird. Dasselbe gilt für die typische Melodie des 7. Modus, wie sie in der 
Ant. Non est inventus vorliegt. J. wollte auch diese als Urtypus ansehen. M. führt 
den Beweis, daß in beiden Fällen eine Verkürzung des Normaltyps vorliegt. Die 
Regeln für die Behandlung der Texte in beiden Melodien werden dabei eingehend 
erläutert. Im Schlußartikel entwickelt M. die Schwierigkeiten und Kämpfe, die 
Solesmes zu bestehen hatte, um die rhythmischen Zeichen in den Ausgaben anzu- 
bringen, und verteidigt sich so wirksam gegen den Vorwurf, Solesmes habe nach 
Belieben die rhythm. Zeichen „unterdrückt“, um seine Theorien zu retten. Die 
Monographies gregoriennes seien das beste Gegenargument. — Es wäre wünschens- 
wert gewesen, wenn M. auch auf die Theorie J.s bzl. eines doppelten Rhythmus 
näher eingegangen wäre, sowie auf die Tatsachen, die J. bzl. des Rhythmus der 
Hymnen vorbringt. Vgl. auch Nr. 442. (441 
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J. Jeannin O. S. B., Etudes sur le Rythme Grégorien (Lyon). Das Buch enthält, 
z. T. erweitert, die Abhandlungen seines größeren Werkes Mélodies liturgiques 
syriennes et chaldeennes (s. oben Nr. 438), die sich mit der gregor. Rhythmusfrage 
befassen. J. untersucht zunächst die Beziehungen zwischen Takt und Rhythmus 
und verleidigt gegen Mocquéreau und Riemann eine doppelte Richtung der Rhythmus- 
bewegung. Ergebnis: „Takt und Rhythmus sind an sich unabhängig voneinander, 
aber meistenteils halten sie gleichen Schritt. Man muß in der Tat nach dem Beispiele 
der alten Griechen (die in einer Reihe von Zitaten vorgeführt werden) eine doppelte 
Richtung der Rhythmusbewegung annehmen: die Richtung Arsis—Thesis (levé—posé) 
und die Richtung Thesis—Arsis (posé—levé). Im ersten Fall ist es klar, daß der 
wahre Rhythmus über den Takt hinweggeht, während im zweiten Fall beide sich 
vollkommen decken“ (8). In seiner 2. Abhandlung sucht J. seine Hauptthese zu be- 
weisen, „daß das ‘goldene Zeitalter’ des greg. Chorals den Takt gekannt habe“. Er 
untersucht die Frage an Hand der rhythmisierten Hss. unter Berücksichtigung der 
ma. Theoretiker, lehnt die Systeme von Houdard, Fleischer, Bernoulli (neume-temps) 
sowie von Wagner (neume-pied) ab; verteidigt den metrischen Gleichwert von Virga 
und Punctum und, gegen Solesmes, den Verdoppelungscharakter der rhythm. Ver- 
längerungszeichen, während das c nach ihm keine Verkürzung bedeutet, sondern 
nur vor Verlängerung warnt. Er glaubt auch gesetzmäßige Fälle festlegen zu können, 
in denen die Verlängerungszeichen keine Verdoppelung herbeiführen. Er kommt 
zum Ergebnis: „Der greg. Choral baut sich auf proportionalen Kürzen und Längen 
auf. Diese Längen verbinden sich miteinander zu Takten von 2 bis 8 Zeiteinheiten. 
Ein und dasselbe Stück läßt eine freie Folge von verschiedenwertigen Takten zu, 
unter denen allerdings einer von ihnen häufig genug als «rhythmisches Substrat» 
am meisten vorkommt. In diesen Takten nimmt der tonische Wortakzent mit Vorzug 
die Stelle des metrischen Akzentes oder der starken Zeit (temps fort) ein, und noch 
lieber wird er lang genommen“ (8f.). Das gleiche Taktgefüge findet sich in den 
Hymnen, nur daß hier in den syllabischen Melodien der gleiche Takt regelmäßig 
wiederkehrt. Verf. vermag für die ambrosianischen Hymnen außer auf die Stelle 
bei Augustin (vgl. Nr. 438) auch auf ein Zitat Walahfrid Strabos hinzuweisen: 
Hymni metrici ac ritmici in Ambrosianis officiis dicuntur (p. 168) sowie auf 
die Tatsache, daß nicht nur in Mailand bis ins vorige Jh. hinein die ambrosianischen 
Hymnen im strengen Dreiertakt gesungen wurden, sondern auch die ars mensurabilis 
den Dreierrhythmus als Typus seiner perfectio, des Taktes, wählte. — In einem 
längeren Appendix setzt J. sich sodann mit einem Artikel und den Entgegnungen 
Mocquéreaus (Nr. 441) auseinander. Er wirft M. eine petitio principii vor, da er 
zur Stützung seiner Theorie von der Wichtigkeit der rein melodischen, nicht rhyth- 
misierten, Hss. in der Rhythmusfrage unter dem melodischen Moment, das diese 
Hss. unverkürzt bieten müssen, „nicht nur die Aufeinanderfolge von hohen und 
tiefen Tönen, sondern die Melodie in ihrer Gesamtheit, mit ihren Intervallen, ihrem 
Rhythmus und ihren Zeitwerten“ versteht (197). Das Fundament dieser Behauptung 
ist das Prinzip: „Die Wesensbeschaffenheit jeder musikalischen Notation besteht 
darin, daß regelmäßig alle Noten, alle Zeitwerte, die in die Zusammensetzung und 
den Rhythmus einer Melodie eintreten, zur Darstellung kommen“ (205). Dieses Prin- 
zip ist historisch nicht haltbar, wie die Hss. des ma. Cantus mensurabilis beweisen. 
Um so mehr konnten die gregorian. Hss. davon Abstand nehmen, als die Melodien mit 
ihrem Rhythmus auswendig gelernt wurden. Was den ,,ermiidenden“ (fastidieuse) 
Charakter der nach dem mensurierten System J.s häufigen Verdoppelungen betrifft, 
so sei im MA das, genau wie heute noch im Orient, gar nicht so empfunden worden. 
Die gregor. Restauration müsse aber von der geschichtlichen Wahrheit ausgehen 
(201). J. verteidigt aufs neue den Verdoppelungscharakter der Episeme und Zeichen, 
gestützt auf Aussagen der ma. Theoretiker (so Hucbald: numeroseestcanere 
longis brevibusque sonis ratas morulas metiri) und seine „Äquivalenzen“ (207 ff.) 
Doch vermögen letztere, soweit sie sich auf den Initiationsmodus der 1. Tones be- 
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ziehen, nicht restlos zu befriedigen und alle paläographischen Einwendungen M.s 
nicht völlig zu entkräften. [442 


L. Bonvin S.J., Dom Mocquéreau versus Dom Jeannin (Greg.-Blatt 50 [1926] 
49—58). Kritische Beleuchtungen der Aufsätze M.s in der Rev. Greg. (vgl. Nr. 441). 
Wirft M. petitio prineipii vor, weil er voraussetze, „daß die greg. Melodie in lauter 
gleichwertigen oder vielmehr rhythmisch indifferenten Noten komponiert worden 
ist“, was zuerst zu beweisen wäre, zumal J. auf Grund der sog. „rhythmischen“ Hss. 
es bestreitet. Weist sodann auf den Widerspruch hin, daß M. jetzt J. das Außer- 
achtlassen der „nicht-rhythmischen“ Hss. zum Vorwurf macht, während er selbst 
im Kampfe gegen Pothier betonte, daß nur die „rhythm.‘“ Hss. Aufschluß über den 
Rhythmus geben, die anderen einfach darüber schweigen. M.s „undiskutierbarer“ 
Satz: „Ein Anspruch der rhythm. Zeichen und Buchstaben auf Darstellung eines 
positiven Dauerwertes, einer doppelten Dauer, müßte sich auf ihre stetige und 
regelmäßige Verwendung im Verlauf der Notation stützen“, ist 
nicht stichhaltig „bei einer unvollkommenen Notation, die entweder den Rhythmus 
gar nicht angibt, oder, wie M. bzl. der gregor. Hss. selber zugibt, nicht mit Regel- 
mäßigkeit, Stetigkeit und Allgemeinheit schriftlich fixiert“. Führt 
u. a. Stellen von Guido und Aribo an, wonach ein Episem dem Ton eine Länge 
(longitudinem) von doppelter Dauer (duplo longiorem) gibt. B. verteidigt gegen 
M. die Auffassung J.s, wonach das ce in den Mss. keine Dauerverkürzung, sondern 
nur eine Warnung vor Verkürzung (= communis) bedeutet, da in sonst gut „rhyth- 
misierten“ Hss. kein einziges c sich findet. Sodann bringt er als Zitat J.s eine Reihe 
von Stellen aus den Scholia enchiriadis und der Commemoratio brevis, sowie Texte 
Bernos von Reichenau, Guidos und Aribos, die entgegen der Schattierungstheorie M.s 
ganz klar von zwei verschiedenen Notenwerten reden, von denen die „Länge“ 
doppelt so groß als die „Kürze“ sei. Auch t, das neben und an Stelle der episemierten 
Virga häufig sich findet, hat wie das Episem eine verdoppelnde Wirkung, nicht 
aber deswegen c und m auch eine verkürzende. [443 


c) Neumenkunde. 


G. Sunyol O.S.B., Introduccié a la paleografia musical gregoriana (Abadia de 
Montserrat-Leipzig 1925). Eine auf reicher Sachkenntnis und ausgedehnter Literatur- 
benutzung fußende Einführung in die gregor. Paläographie unter besonderer 
Berücksichtigung der heimischen (katalanischen) Tradition. Behandelt Name, 
Ursprung (wohl aus den lateinischen Akzentzeichen), Notation, Entwicklung, Ver- 
breitung der Neumen, Rhythmische Notation (übereinstimmend in den Schulen von 
St. Gallen, Metz, Chartres, Nonantola), die einzelnen nationalen Schreibarten Italiens, 
Frankreichs, Englands, Deutschlands, Spaniens, Kataloniens, die gotische Notierung, 
die Sondernotierungen der Karthäuser, Dominikaner, Zisterzienser, Prämonstratenser, 
die alphabetischen Notierungen. Sodann wendet sich Verf. der heutigen paläo- 
graphischen Forschung zu, wie sie vor allem von Solesmes gepflegt wird, dessen 
Prinzipien S. verteidigt. Das Buch schließt mit einem Kapitel über die Interpretation 
der Neumen. Besonders wertvoll sind außer den bibliographischen Notizen am 
Ende der einzelnen Kapitel zwei Anhänge, von denen der erste die gesamte Biblio- 
graphie enthält, die in Frage kommt, der zweite eine Übersicht über die Paleografia 
lliteraria latina. Zahlreiche Tafeln und Illustrationen erläutern den Text. [444 


d) Einzelne Gesänge. 


W. Ernst, Die Struktur der Traktusgesänge im 2. Ton (Greg.-Blatt 50 [1926] 
3—14, 36—47, 59—68). Eingehende und sorgfältige Untersuchung der nach Art 
der Psalmtöne aufgebauten Traktusmelodien bzl. der Initia und Finales des ganzen 
Tr. wie der einzelnen Verse, der Medianten und Zäsuren. E. richtet sein Augenmerk 
sowohl auf die melodische Gestaltung als auch auf die Textbehandlung und widmet 
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auch ein Wort der Tonmalerei in diesen Gesängen. E. schließt mit einem Hinweis 
auf die Stellung der Traktusmelodien im Choral und ihren hohen Kunstwert. [445 


4 | 
3 | M. Tremmel, Die Sequenzen des Gregorianischen Chorals als Gemeindegesang 


| (Mus. sacr. 56 [1926] 290—293). Erklärt die S. und empfiehlt sie als Gemeinde- 
; | gesang. Lauda Sion dürfte als Ganzes da doch kaum in Frage kommen. [446 
P. de Puniet O.S.B., Carillon pascal (La Vie et les Arts liturg. 11 [1924/25] 


243—251). Zusammenstellung des Leidensmotivs in den Gesängen der Fasten- und 
Passionszeit; sein Übergang in den Glanz des Osterjubels am Karfreitag und 
Karsamstag. Hinweis auf den melodischen Zusammenhang zwischen dem Crucem 
tuam mit dem Te Deum und dem Alleluja des Karsamstags sowie zwischen dem 
Gloria der Ostermesse (Ord. I.) und den Improperien. [446 a 

L. Gougaud O.S.B., Un chant triomphal de Päques: Le «Salve festa dies» 
(La Vie et les Arts liturg. 11 [1924/25] 252—262). Behandelt die 22, von Guéranger 
| | in seiner Année liturgique veröffentlichten Distichen des weit längeren Osterhymnus, 
der Venantius Fortunatus (f ca. 600) zum Verfasser hat und von ihm Bischof Felix 
von Nantes gewidmet wurde. Gliederung in 5 Abschnitte: 1. der Frühling, Herold 
| des Alleluja; 2. Menschwerdung und Erlösung; 3. Aurora lucis rutilat; 4. Gemens 
infernus ululat (Nachweis, wie die starke Betonung und ausführliche Schilderung 
| der Höllenfahrt Christi in der alten Kirche auf das dem 4. Jh. angehörende apokryphe 
| Nikodemusevang. zurückgeht); 5. die heiligen Brunnen. [447 
P. de Puniet O.S.B., Chants de Résurrection (La Vie et les Arts liturg. 11 


[1924/25] 291—299). Der 65. Psalm als Osterpsalm, bes. in seiner Verwertung als 
Offertorium des 4. und 5. Sonntags nach Ostern und des Sonntags in der Oktav 
von Epiphanie. [448 

M. Sablayrolles O.S.B., Une lecon pratique de chant grégorien. L’introit 
Justus es Domine (Rev. Greg. 11 [1926] 123 ff.). Instruktive Darlegung der solesmen- 
sischen Vortragsprinzipien. [449 

J. Wörsching, Das Choral-Offertorium «Ave Maria» (Mus. sacr. 56 [1926] 


317—319). Geschichtl. und musikal. Einführung in das Off. des 4. Adventssonntags. 
[450 


e) Polyphonie. 


W. Schmid, Vorklassische Polyphonie (Mus. sacr. 56 [1926] 320—323). Über 
die Bedeutung der Vorklassiker (insbes. Fincks und seiner dreistimmigen Messe) für 
die Kirchenmusik. Ihre Beziehung zum Choral. [451 


Orientalische Liturgie seit dem 4. Jahrhundert. 


Von Anton Baumstark. 


I. Hss.-Kunde; Allgemeines. 


K. P. Blake, Catalogue des manuscrits géorgiens de la Bibliotheque Patriarcale 
Grecque a Jerusalem (Rev. de l’Or. Chr. 24 [1925] 387—429). Der Großteil dieser 
weiteren Fortsetzung des Jb. 5 Nr. 580 angezeigten hoch willkommenen Katalogs 
entfällt auf liturg. Hss. Vertreten sind der Psalter durch die Nr. 69 des 13. oder 
14. Jh., das alttest. Lektionar durch die Nrn. 59, 66, 99, 118 des 12. bis 15. Jh., 
ein Jahreslektionar aus Apostelgeschichte und Apostelbriefen durch die Nrn. 76, 95, 
109 des 12. bis 16. Jh., ein apostolisches Lektionar speziell für die Fastenzeit durch 
die Nrn. 94 und 116 des 12. bzw. 13. oder 14. Jh., die Oktoichos durch Nr. 119 des 
13. bis 14. Jh., die Paraklitiki durch die Nrn. 47, 48, 63, 65 des 11. bis 17. Jh., ein 
Kontakarion durch Nr. 114 des 15. oder 16. Jh., das Triodion durch die Nrn. 56, 61, 
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67, 79, 85, 101, 105 des 12. bis 17. Jh., das Pentikostarion durch die Nrn. 46, 55, 70, 
87, 111 des 13. bis 17. Jh., die Menäen durch die Nrn. 52, 53, 54, 62, 64, 68, 78, 81, 
83, 89, 97, 98, 100, 107, 110 des 12. bis 16. Jh., ein Eklogadion derselben durch 
die Nr. 71 des 11. oder 12. Jh., das Synaxar des Georgios Athonites durch die Nrn. 45, 
60, 77, 80 des 11. bis 17. Jh. und eine Sammlung von rapaxıntızoi xavoves an die 
Gottesmutter und andere Heilige durch Nr. 84 des 13. oder 14. und vielleicht auch 
Nr. 86 des 13. Jh. Bestimmt datiert sind nur die beiden Nrn. 63 und 107 aufs J. 1167 
bzw. 1300. Mehrfach wird ausdrücklich die Konformität mit dem „griechischen“ 
Ritus vermerkt, was vielleicht die Hoffnung berechtigt erscheinen läßt, daß in anderen 
Fallen Denkmäler der epichorischen, von Hause aus an Jerusalem orientierten, 
also noch nicht gemeinbyzantinischen Liturgie Georgiens vorliegen. [452 

Ad. Hebbelynek, Inventaire sommaire des manuscrits coptes de la Biblio- 
théque Vaticane (Miscellanea Francesco Ehrle IV [= Studi e testi 40]. Rom 1924. 
35—82). Abgesehen von je zwei den Fondi Barberini und Rossi angehérenden Nrn. 
umfaßt die Vatikana heute zwei große Bestände koptischer Hss., den ursprüng- 
lichen vatikanischen und denjenigen des ehemaligen Museo Borgiano. Für ersteren 
war man bisher auf den von A. Mai veröffentlichten Katalog (Veterum Script. Nov. 
Coll. V), für letzteren auf das Werk Zoégas angewiesen. Hier erhalten wir erstmals 
ein auch die jüngeren Zugänge mit berücksichtigendes Gesamtverzeichnis, das die 
Vaticani mit lateinischen, die Borgiani mit arabischen Ziffern bezeichnet. Der Anteil 
der Liturgie an diesen Beständen ist natürlich ein ganz hervorragender. Allein auf 
das Perikopenbuch (Katameros) entfallen an Bohairischem die Nrn. XXIX—XXXIT, 
LXXVII, XCIII—XCV, XCVI 2—XCVIII 2. 1, 21, 27, 30, 31, 34, 35, 37.1, 41, 52, 58. 2, 
62, 108, 131, 132, an Saidischem 109. 90—99, auf das Euchologion bzw. speziell 
die eucharistische Liturgie, abgesehen von den unter 109 stehenden saidischen 
Fragmenten Zoégas die Nrn. XVII—XXVI, LXXVIII, LXXXI, LXXXVI, XCI, 7, 9.5, 
32, 45, 87, 112, 124, auf die Diakonika XXVIII, XXVIII, 9.2, auf Pontificale und 
Rituale: XLIV—LVI, LXXIX, LXXXIV, LXXXVII, 1, 3—5, 8, 26, 80.2, 85, 99, 100, 
103, 125.2, auf das Horologion: XL, 6, 11, 28, 72, 73 und Barberini Or. 17, auf 
das „Antiphonarium“ (Difnär. Vgl. unten Nr. 481): 2. 2, 53, 54, 59, 60, 101, 102, 104, 
106.1, auf anderweitige Sammlungen der ‚„Psalli“ genannten Hymnen: XXXVI, 
XXXVII, XXXIX, XLIII, 10, 22, 68 und unter Beigabe von Perikopentexten: 66, 106. 2, 
auf die Theotokia: XXXVIII, C, 70, 80.1, 96, 97, auf deren „Erklärung“: XLI, 75, 
auf das Offizium der Karwoche: 38, 83, 86, auf das Osteroffizium: LXXXII, auf den 
Pfingstkanon: XLII, auf verschiedene Korpora liturgischer Poesie: XXXV, XCH, 13, 
125.1, 127.1, 127.3, 135 und auf Miscellanea: XCI, 12, 33, 48.2, 49, 63—65, 79. 
Das älteste datierte Stück stammt an XXXV aus dem J. 934 der Martyrerära. [453 

C. Wessely, Griechische und koptische Texte theologischen Inhalts V (Studien 
zur Paläographie und Papyruskunde 18; Leipzig 1917). Muß hier nachgetragen 
werden wegen der S. 1—19 und 129—132 veröffentlichten Fragmente liturg. Inhalts. 
Es sind dies an den Nrn. 261—266 solche griechisch-saidischer Initienverzeichnisse 
von Hymnen und Perikopen für bestimmte Tage, an Nr. 267 das Bruchstück eines 
gleichfalls griechisch-saidischen Perikopenbuches, an Nr. 288 der Schluß eines sai- 
dischen Gebetbuches und an Nr. 289 ein Stück mit saidischen Gebeten auf einzelne 
Herren- und Heiligenfeste. Das Merkwürdigste ist endlich an Nr. 260 eine Abfolge 
meist griechischer liturg. Formeln, von deren Stellung im realen Kult sich eine 
richtige Vorstellung zu machen zunächst kaum gelingen will. (454 

H. Munier, Mélanges de littérature copte: Manuscrits coptes de Cheikh Abadeh 
‘Annales du Service des Antiquites de V’Egypte 21 |1921] 77—88). Unter den hier nur 
beschriebenen Hss.-Bruchstiicken befindet sich ein Is. 26,6—10 und Prov. 8, 33 
bietendes Fragment eines Lektionars. Im Volltext mitgeteilt werden an Liturgischem 
das Bruchstück eines Perikopendirektoriums mit folgenden Initien für zwei ver- 
schiedene Tage: Ps. 79,8; II Kor. 12,1 oder Hebr. 13,7; II Petr. 1,13; Apg. 13, 17 
oder 3, 22; Ps. 111,6 bzw. Ps. 96,1; Röm. 6/8; I Jo. 3,1; Apg. 17,24; Ps. 78, 12; 
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Lk. 20,27 und ein mit der Anamnese beginnendes, leider ungemein schlecht er- 
haltenes Anaphorenfragment. (455 

H. Goussen, Uber einen neuen orientalisch-liturgischen Fund (Or. Christ. 3. 
Serie 1 [1926] 174). Eine leider nur allzu kurze erste Notiz über ungemein Wichtiges. 
Es handelt sich um Bruchstücke einer saidischen Sammel-Hs. aus dem Deir al-Abiad, 
von denen G. Photographien zu erhalten vermochte. Sie bieten Hymnisches, dar- 
unter einen vollständigen akrostichischen Hymnus, eucharistische Brechungs- und 
Inklinationsgebete, Segensgebete über verschiedene Genußmittel, in griechischer 
Sprache gehaltene Litaneiformulare, vor allem aber Reste einer Anaphorensamm- 
lung von höchstem Werte. Je ein saidischer Text der Jakobus- und der als Ganzes 
bisher nur in der syrischen Version bekannten Anaphora eines Bischofs Johannes 
von Bostra (im 6. Jh.) stehen da neben einer Anaphora des Evangelisten Matthäus 
und des Apostels Thomas. | (456 

E. Tisserant, /nventaire sommaire des manuscrits arabes du Fonds Borgia 
a la Bibliothéque Vaticane (Miscellanea Francesco Ehrle IV, 2—34). Auch an diesem 
erstmalig gedruckten Inventar des reichen aus dem Museo Borgiano in die Vaticana 
übergegangenen arabischen Hss.-Materials ist die liturg. Wissenschaft nicht wenig 
interessiert. So steht hier z. B. unter Nr. 22 die ehemals K. IV. 24 signierte Hs. 
pseudo-apostolischer Rechtsliteratur vom J. 1348, aus der ich die eigentümliche 
Meß- und Taufliturgie der darin enthaltenen arabischen Rezension des Testamentum 
Domini ediert habe. Auch eigentlich liturg. Hss. verschiedener Riten fehlen nicht. 
So ist der koptische mit den Katameros-Texten 8, 58, 80, 140, 266, den Horologien 
2,7 und an 57 mit einem Exemplar des Offiziums der sechsten Fasten- und der 
Karwoche vertreten. Von den liturg. Büchern des melkitischen erscheinen unter 
267, 271 das Euchologion, unter 14, 242, 249 ein bloßes Meßbuch, unter 178 das 
Horologion, unter 241, 248 das Anthologion, unter 245 das Pentikostarion, unter 
36 das Stichirarion, unter 228, 229 das Typikon, dazu an Perikopenbüchern der 
Praxapostolos 63, eine Sammlung von Epistel- und Evangelientexten, unter 248 und 
unter 9 eine solche nur von Evangelientexten in Verbindung mit Homilien. Das 
Evangelistar des jakobitischen Ritus in einer doppelten Rezension nach dem Brauche 
von Mossul und Mardin lehrt die Nr. 201 kennen. Naturgemäß sind, wie es bei 
arabischen Liturgika nicht anders zu erwarten ist, die sämtlichen Hss. verhältnis- 
mäßig jung. 457 

P. Sbath, Manuscrits orientaux de la bibliotheque du R. P. Paul Sbath (Echos 
d’Or. 29 [1926] 85—93, 212—226, 357—368). Diese Fortsetzungen der zuletzt im 
Jb. 5 Nr. 581 erwähnten Katalogisierung einer Privatsammlung orientalischer Hss. 
bringen nur eine einzige weitere liturg. Erscheinung, unter Nr. 608 einen arabischen 
Text des 18. Jh. von Exorzismusgebeten unter den Namen der hll. Basileios und 
Chrysostomos. 458 

Al. Dmitriewskij, Beschreibung der liturgischen Handschriften in den Biblio- 
theken des orthodoxen Orients. Band Il. Turıxa, Teil II (Petrograd 1917) (russisch). 
Unter den während der Kriegszeit im ehemaligen feindlichen Auslande erschienenen 
liturgiewissenschaftlichen Publikationen, von denen noch immer die eine oder andere 
erst nachzutragen sein wird, dürfte dieser dem vorletzten Kriegsjahre entstammende 
stattliche Band eine der allerhervorragendsten Stellen behaupten. Es ist die so ver- 
schiedenartig schillernde liturgische Größe einer sich auf den Brauch der Hochburg 
des palästinensischen Mönchtums, des Felsenklosters des hl. Sabas, zurückführenden 
griechischen Gottesdienstordnung, deren in den Bibliotheken des Ostens ruhende 
Urkunden hier in breitester Ausführlichkeit einer von reichlichen Auszügen durch- 
flochtenen Beschreibung vorgeführt werden. An der Spitze stehen fünf dem 12. bzw. 
13. Jh. angehörende Hss., die als Vertreterinnen einer ältesten rein hierosolymi- 
tanischen Redaktion dieses Typikons bewertet werden. Zwei derselben, die beiden 
Sinai-Hss. 1094 und 1096, erfahren dabei die eingehendste Behandlung. Eine vom 
J. 1280 datierte Hs. in Athen eröffnet die ungleich größere Reihe von 116 Exem- 
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plaren einer hierosolymitanisch-konstantinopolitanischen Redaktion, von denen rund 
ein Drittel in das 16. Jh. herabführt. Drei Athos-Hss. des 13. bzw. 13. bis 14. Jh. finden 
hier, jeweils im Zusammenhalt mit einigen nächst verwandten, die ausführlichste 
Beschreibung. Kleinere Gruppen werden weiterhin durch die Hss. einer Sinaitischen 
und einer Trapezuntischen Redaktion gebildet, denen sich die hs. Exemplare eines 
kirchenslawischen Textes und die in Venedig zwischen 1546 und 1738 erschienenen 
Druckausgaben anschließen. Wiederum eine Folge von doch 20 Nummern vertritt 
endlich die Entwicklung, welche die Überlieferung des „Sabas‘“-Typikons vom 15. 
bis ins letzte Viertel des 19. Jh. herab in der Klosterwelt des Athos genommen hat. 
Rezensionen des Philotheos- und des Panteleimon-Klosters aus dem J. 1813 bzw. 
1841 sind da am eingehendsten vorgeführt und vermitteln das Bild des modernen 
gottesdienstlichen Lebens des „Heiligen Berges“. Für die Entwicklung des Meß- 
ritus, vor allem aber naturgemäß des kirchlichen Tagzeitengebetes, das bewegliche 
und das unbewegliche Kirchenjahr der ,,Orthodoxen Kirche des Ostens“ und seine 
Sonderfeiern ist in diesem reichen Materiale eine Fülle quellenmäßiger Erkenntnis 
geboten, die allseitig liturgiegeschichtlich fruchtbar zu machen noch Sache langer 
und sorgfältiger Arbeit sein wird. 459 

L. Villecourt O.S.B., Les Observances liturgiques et la Discipline du jeüne 
dans l’Eglise copte (Le Muséon 37 [1924] 201—280; 38 [1925] 261—320). Fortsetzung 
und Schluß der wertvolien Publikation, deren Anfang Jb. 4 Nr. 659 angezeigt wurde. 
Es sind der MeBritus und das kirchliche Tagzeitengebet der Kopten, die Fasten und 
Feste ihres Kirchenjahres und die besonderen Riten der letzteren, womit fiir das 
frühere 14. Jh. diese Ubersetzunger aus der „Lampe der Finsternis“ des gelehrten 
Abü-l-Barakät bekannt machen. Mehrfach kommt dabei noch eine Diskrepanz 
zwischen verschiedenem lokalliturgischem Brauche zur Sprache. (460 

J. M. Harden, An Introduction to Ethiopic Christian Literature (Lond. 1926). 
Kap. 5 ist der athiop. Liturgie gewidmet. S. 51—59 geben eine Ubersicht iiber das, 
was man von dieser weiß, und über ihre 16 Anaphoren. L.G. [461 

Christi Reichim Osten. Die geistige Bedeutung Wladimir Solowjews 
und die inneren Voraussetzungen zur Wiedervereinigung der russisch-orthodoxen 
und der römisch-katholischen Kirche (Ahren aus der Garbe. Kl. Jb. des M. Griinewald- 
Verl. f. d. J. 1926; Mainz). Die verschiedenen Aufsätze und Übersetzungen dieses 
Jb. sind sehr geeignet, in das Wesen östlichen Christentums einzuführen. Sie 
gruppieren sich in der Hauptsache um die Sophialehre, wie sie bes. der Katholik 
Solowjew erneuert hat, und um die Bedeutung des Starzentums, d. h. des pneu- 
matischen Mönchtums. Es zeigt sich dabei, wieviel von dem Geiste der altchristl. 
Zeit vor der Kirchentrennung in der östl. Kirche bewahrt geblieben ist, wie manches 
sich aber auch einseitig entwickelt hat, weil die römische Norm fehlte. Die gesamten 
Ausführungen sind für die inneren und geschichtl. Probleme der Liturgie wichtig. 
Bes. die Sophialehre, deren berechtigter Kern aber noch klarer herausgeschält 
werden muß. Die verschiedenen Aspekte der Sophia (ideelle Welt, Maria, Kirche) 
werden besprochen; dabei kommt die liturg. Anwendung der Sophiasätze der Hl. 
Schrift auf Maria zur Sprache. Es hätte wohl hervorgehoben werden können, daß 
die älteste Kirche in der Sophia vor allem die Ekklesia sieht und daß durch diese 
Auffassung (die für die Liturgie von ausschlaggebender Bedeutung ist) die Gefahren 
und Unklarheiten der neueren russ. Sophialehren vermieden werden. Man vgl. die 
schöne Ecclesia in der Benediktinerkirche zu Prüfening bei Regensburg mit der 
Umschrift: 

Virtutum gemmis prelucens, virgo perennis, 
Sponsi iuncta thoro, sponso conregnat in evo. 

(S. Kunstdenkm. des Kgr. Bayern 2. Bd. Heft 20 [1914] S. 190; S. 210 Hinweis auf 
eine verwandte Darstellung der Ecclesia in dem Passauer Perikopenbuch Clm. 16 002, 
Abb. bei Swarzenski, Salzb. Malerei Tafel 88 Nr. 299.) — K. Weber O.S.B. 
behandelt speziell Das Sakrament der Eucharistie im Leben der Kirche (S. 239—246) 
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auf Grund einer Abhandlung von N. Arsenjew: Die Euch. ist Ankunft und 
Gegenwart des Herrn, Wirklichkeitwerden des Todes und der Auferstehung, Ver- 
klärung der Christen und Ursprung eines neuen Lebens. Vgl. Jb. 5 Nr. 607. O.C. [462 


II. Eucharistische Liturgie; Sakramente. 


Pl. de Meester O.S.B., La divine liturgie de notre Pére saint Jean Chry- 
sostome. Texte grec et traduction francaise avec introduction et notes. 5° édition, 
revue et augmentée (Paris 1925). Neuaufl. einer ganz vorzüglichen literarischen 
Gabe, die in hervorragendem Maße geeignet ist, einem praktischen Miterleben des 
griechischen Meßritus durch Abendländer zu dienen. Es ist lebhaft zu bedauern, 
daß wir etwas Entsprechendes für das deutsche Sprachgebiet nicht besitzen, ein 
Mangel, der sich für den gebildeten Laien recht empfindlich bemerkbar macht, wenn 
und wo ihm auch hier Gelegenheit geboten wäre, einer Feier des hl. Opfers nach 
griechischem Ritus zu folgen bzw. auf Grund von Kanon 866 des neuen kirchlichen 
Gesetzbuches durch Kommunionempfang nach demselben an jener Feier unmittel- 
barsten Anteil zu nehmen. [463 


H. Fuchs, Die Anaphora des monophysitischen Patriarchen Jöhannän I. 
Herausgegeben, übersetzt und im Zusammenhang d. gesamten jakobitischen Ana- 
phorenliteratur untersucht (Liturgiegeschichtl. Quellen H. 9. Mstr. i. W. 1926). Ver- 
fasser des hier nach der Berliner Hs. 151 (Sachau 185) vom J. 129/80 unter Bei- 
fügung der Varianten je eines jüngeren Exemplars in Rom und Leiden mustergültig 
edierten und nicht minder gut übersetzten original syrischen, aber doch oft genug 
stark die Diktion griechischer Vorbilder durchschimmern lassenden Formulars hat 
650/1 den Patriarchenthron der Jakobitenkirche von Antiocheia bestiegen und ist 
am 14. XII. 648 gestorben. Eine sehr umfangreiche Einleitung beschäftigt sich erst 
in ihrem dritten und kürzesten Teile mit diesem Gegenstande der folgenden Publı- 
kation. Der erste Teil behandelt die Jakobus, dem Herrenbruder, beigelegte aus 
Jerusalem stammende Normalanaphora des syrisch-jakobitischen Ritus und „ihr 
Verhältnis zu den sonstigen liturgischen Texten des christlichen Orients mit beson- 
derer Berücksichtigung der sogenannten „Klementinischen Liturgie“ des VIII. Buches 
der Apostol. Konstitutionen. Der weitaus wertvollste zweite unternimmt erstmals 
eine wissenschaftlich begründete „Gruppierung der übrigen jakobitischen Ana- 
phoren“, die man sehr zu Unrecht bisher wesentlich in Bausch und Bogen als mehr 
oder weniger wertlose Erzeugnisse einer verhältnismäßig jüngeren Zeit beiseite zu 
schieben pflegte. Unter Texten mit nichtsyrischen Verfassernamen sind eine ganze 
Reihe als Übersetzungen ins 6., wo nicht noch ins 5. Jh. hinaufführender verlorener 
griechischer Originale ausdrücklich bezeugt. Andere erweisen sich als solche Über- 
setzungen mit recht großer Bestimmtheit auch ohne diese äußere Bezeugung. 
Wirklich von geringer Bedeutung ist erst eine Gruppe später originalsyrischer 
Formulare pseudepigraphen Charakters. Von Texten mit syrischen Verfassernamen 
sind als zwei Hauptgruppen die wahrscheinlich echten des 2. Jahrtausends und 
die pseudepigraphischen, deren angebliche Verfasser dem 1. Jahrtausend angehören, 
zu unterscheiden. Eine Sonderstellung nehmen hier schließlich drei Formulare 
ein, die in verschiedenem Sinne enger an dasjenige des Patriarchen Jéhannan I. 
heranrücken. Als gleichfalls wohl echte Originale schon des 1. Jahrtausends schließen 
sich an dasselbe die Anaphoren des Patriarchen Kyriakos (+ 817) und des 829 abge- 
seizten Bischofs La‘zar bar Sab(h)ét(h)a an. Daß sie, ohne geradezu Übersetzung 
zu sein, in bemerkenswerter Weise die Eigenart älterer griechischer Lokalliturgie 
durchschimmern läßt, ist mit ihm einer Anaphora unter dem Namen des großen 
Dichters Ja’göb(h) von Se’rüg(h) gemeinsam, u. zw. ist es näherhin altkonstan- 
tinopolitanische Weise, was in dieser greifbar wird. Als besonders dankenswerle 
Beigabe verdient ein in kleinstem Satze 12 doppelkolumnige Seiten füllendes „Ver- 
zeichnis der syrischen Worte und Wortverbindungen“ der Jöhannän-Anaphora 
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rühmende Hervorhebung. Erst eine derartige peinlich fleißige Buchung seiner 
Diktion ermöglicht eine philologische Verwertung eines liturg. Textes. 1464 

S. Euringer, Die Anaphora der 318 Rechtgläubigen Väter. Äthiopisch und 
Deutsch (Zeitschrift f. Semitistik 4 {1925} 266—299). Schlußteil der Publikation, 
deren 1. Hälfte Jb. 5 Nr. 602 angezeigt wurde. Er bringt die deutsche Übersetzung, 
gefolgt von Bemerkungen, die vor allem die mangelnde Zuverlässigkeit der englischen 
S. A. B. Mercers in ein sehr bedenkliches Licht treten lassen. Das äthiopische 
Liturgieformular selbst nimmt durch seine kaum mehr die Struktur orientalischer 
Meßliturgie erkennen lassende „wilde“ Eigenart von Inhalt und Aufbau eine höchst 
merkwürdige Stellung ein. 1465 

S. Euringer, Die äthiopische Anaphora des hl. Epiphanius, Bischofs der Insel 
Cypern. Nach zwei Berliner Handschriften herausgegeben und übersetzt (Or. Christ. 
3. Serie 1 [1926] 98—142). Auch dieser Text war schon in einer Übersetzung Mercers 
zugänglich. Vgl. Jb. 5 Nr. 604. Hier erhalten wir eine Ausgabe nach den beiden 
Berliner Hss. Or. qu. 414 des 19. und Peterm. II Nachtr. 36 des 18. Jh. unter Ver- 
gleich des unierten äthiopischen Missaledruckes vom J. 1913/14, die von einer 
wirklich zuverlässigen Übertragung begleitet und von aufschlußreichen Anmerkungen 
gefolgt ist. In anerkennenswerter Weise sind auch die Varianten des kritischen 
Apparats sämtlich übersetzt. Das Formular selbst bietet eine besonders breite 
hymnisch gehobene Ausführung des dem Trishagion vorangehenden Preises Gottes 
als Weltschöpfer. Bemerkenswert ist ferner namentlich ein aus biblischen Remi- 
niszenzen zusammengestellter Preis der (göttlichen) Weisheit, der als umfangreiches 
Brechungsgebet dient. 1466 

Ad. Rücker, Denkmäler altarmenischer Mefliturgie. 4. Die Anaphora des 
Patriarchen Kyrillos von Alexandreia (ebda 143—157). Fördert die Erschließung 
der von Catergian und Dashian in dem Werke über ‚die Liturgien bei den Arme- 
niern“ veröffentlichten Denkmäler altarmenischer Meßliturgie durch lateinische 
Übersetzung eines weiteren, natürlich pseudepigraphen, Formulars. Dasselbe berührt 
sich in der Wendung wenigstens des Schlußteiles des eucharistischen Dankgebetes, 
des Einsetzungsberichtes und der Anamnese an Christus mit dem Typus der 
ägyptischen Gregorios-Liturgie. Übereinstimmungen mit dem Text der armenischen 
Normalanaphora unter dem Namen des hl. Athanasios sind durch Kursivsatz 
kenntlich gemacht. In den Fußnoten sind Berührungen mit griechischen Formularen 
und im Anschluß an die Angaben der armenischen Herausgeber, bzw. gelegentlich 
unter Berichtigung derselben die in Reden des Nazianzeners sich findenden 
Parallelen notiert. [467 

S. Salaville, De cultu SS. Eucharistiae in Oriente (Bogoslovni Vestnik 6 [1926] 
54—70). Konferenz gehalten auf dem 1. Kongreß pro studiis orientalibus in 
Ljubljana (Laibach) im Juli 1925. Salaville schöpft besonders aus dem grundlegenden 
Werke La perpétuité de la foi de l’Eglise catholique touchant lEucharistie (Paris 
1669—1711). Im Glauben an die Wesensverwandlung und die wirkliche Gegenwart 
Christi in der Eucharistie stimmen die Orientalen mit der röm. Kirche überein. 
Gabriel Severus, Metropolit von Philadelphia, gebraucht öfters den Ausdruck 
nerovoiwors (transsubstantiatio). Über die Konsekration lehrt er: Die Form der 
Eucharistie ist antecedenter (roonyovusvws ner) in den Worten des Herrn /dfere, pa- 
yete, todtd mol som To o@ma xri. enthalten, consequenter (ovvenöusvra) verhalten 
sich die Worte der Epiklese, die der Priester nachher spricht. Johannes Sabaita 
(7. Jh.) sagt: Adros ody 6 Adyos tod Cav zai éveoyns xai advta aviwy rjj Övrausı 
mot xai petaoxevacer dia ths Deltas Ersoyeias tov Gotov xai TOY olvor ths 7000- 
poods o@ua abrod zai alua tH avetuaros eis Ayıaauovr zal poroudy 
tov od peralauparvcrtory (PG 96, 1032). Ähnlich drücken sich Germanos von Kon- 
stantinopel und Simeon von Thessalonich aus. Die Epiklese ist kein Grund zur 
Scheidung zwischen Lateinern und Orientalen. Die tägl. Kommunion war in 
der byzant. Kirche vor und nach dem Schisma nicht unbekannt. Vor dem Schisma 
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gestattete Anastasius Sinaita die tägl. Kommunion, Theodorus Studita sucht sie aus 
der Hl. Schrift und der Praxis der Orientalen zu beweisen und findet in ihr seinen Trost 
während seiner Verbannung. Nach ihm können Mönche, Nonnen und Laien in Erman- 
gelung eines Priesters oder Diakons selbst kommunizieren; es gibt dafür ein eigenes 
Typikon oder Caeremoniale für die Privatkommunion unter einer Gestalt. Nach 
dem Schisma hat bes. Simeon von Thessalonich die häufige Kommunion empfohlen, 
wenigstens während der Fastenzeit. Ende des 18. und anfangs des 19. Jh. entstand 
unter den Mönchen des Berges Athos eine Bewegung für tägl. Kommunion, Patr. 
Gregorius V. schlichtete 1807 und 1819 die daraus entstandenen Streitigkeiten. An 
sich sollten die Gläubigen bei jeder Messe kommunizieren; deshalb ergeht an sie 
die Einladung: seta aiorews zai ayaans Aber wegen der 
Unvollkommenheit der Menschen hat die Kirche eigene Vorschriften erlassen: wer 
gebeichtet und die Erlaubnis des Beichtvaters erhalten hat, kann jede Woche kom- 
munizieren. Nikolaus Kabasilas (+ ca. 1370) versenkt sich in seiner Auslegung der 
Liturgie und in seinem Leben in Christo in die Betrachtung des mystischen Leibes, 
dessen Herz gewissermaßen Christus ist; er spricht von der durchbohrten Seite 
Christi. H. H. [468 

W. Lampen O.F M., De Eucharistie-leer van S. Maximus-Confessor (Studia 
Catholica 2 [1926] 373—382). Den Text der Mystagogia c. 24 (PG 91, 704): dca dé 
tis aylas ayoavtwy zal tiv alrov zara 
uédeSiy evdsyoutvny dmowdrntos xowwviay te xai As yerdodaı Deods 
ardomrov xarakwitra 6 Ardomzos wollte G. E. Steitz (Jb. f. deutsche Theol. 11 
11866] 236 f.) rein „symbolisch“ verstehen. Dagegen zitiert L. Prof. Bavinck, Gere- 
formeerde Dogmatiek IV (? 1918) 602: „Symbool en zaak was voor het Oostersch 
denken veel inniger verbonden dan voor het Westersche; wij verstaan onder symbool 
eene zaak, die niet is, wat zij beduidt, maar toen verstond men veel meer onder 
svmbool eene zaak, die op eene of andere wijze ook is, wat zij beduidt.“ L. bringt 
weitere Stellen, die den Glauben des M. C. an die reale Präsenz belegen. — M. nennt 
die Eucharistie Gabe des Hl. Geistes. Vom Opfer sagt M., Quaest. ad Thalassium 36 
(PG 91, 381): „Christus, der Hohepriester der kommenden Güter, schlachtet sich 
selbst als das unaussprechliche Opfer (r» aröponrovr Üvolar éavtor) und gibt 
mit seinem Fleische sein Blut denen, die...“ O0. C. [469 

S. Salaville, Un rite peu connu, la consécration du Saint Chréme au patriarcat 
grec de Constantinople (L’Union des Eglises 5 [1926] 56—62). In der orthodoxen 
Kirche war die Weihe des Chrisam ursprünglich dem ökumenischen Patriarchen von 
Konstantinopel vorbehalten; jetzt haben auch die übrigen Patriarchen und die 
Häupter gewisser Nationalkirchen dieses Recht. Da das Chrisam aus 57 aro- 
matischen Substanzen bereitet wird und die Herstellung deshalb mit großen Kosten 
verbunden ist, so findet die Weihe nicht jedes Jahr, sondern nur von Zeit zu Zeit 
statt (so 1856, 1865, 1879, 1890, 1903, 1912). Der Weiheritus (dz0/ovdıa 15 rod aylov 
uboov xataoxevic xai evdoyiac) ist sehr kompliziert; er erhielt einige Änderungen 
1853 durch Patriarch Konstantinos, wurde neu gedruckt 1890 (nur in 50 Exemplaren) 
und wiederum mit einigen Modifikationen 1912 auf Anordnung des Patriarchen Jere- 
mias III. Etwa 3 Monate vor der Weihe wird eine eigene Kommission eingesetzt, 
deren Mitglieder &xiroono: heißen; diese haben die Substanzen zur Bereitung des 
Chrisam zu beschaffen; diese werden in einem hölzernen Pavillon im Hofe der 
Patriarchalkirche aufbewahrt mit 2 Alabastergefäßen voll Öl und Wein. Mit der 
Mischung der Substanzen ist ein Pharmazeut (uveewds) betraut, der durch Hand- 
auflegung (xeıoodeoia) eine Art Weihe erhält. Die Mischung wird am Montag in 
der Karwoche vorgenommen unter Weihegebeten (dy:acuol), die am Dienstag und 
Mittwoch wiederholt werden. Priester und Diakone halten ständig Wache und lesen 
Abschnitte aus den Büchern des N.T. Die eigentliche Weihe erfolgt am Gründonners- 
tag während der Pontifikalmesse des Patriarchen nach der Konsekration vor der 
Litanei des Diakons, die dem /Jareo Nur vorausgeht. H. H. [470 
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L. Barral, La dance sacree dans le rite byzantin (L’Union des Eglises 5 [1926] 
62—63). Ursprünglich wurden in Konstantinopel auf dem Viktualienmarkt liturg. 
Tänze zu Ehren des Kaisers aufgeführt. Mit der Trennung der Kirche vom Staate 
im byzant. Reiche hörten sie auf. Nur im Trauritus hat sich bis auf den 
heutigen Tag die Spur eines liturgischen Tanzes erhalten. Nach der Trauung setzt 
der Priester den Brautleuten je einen Kranz aufs Haupt; der Trauzeuge vertauscht 
dreimal die beiden Kränze und legt den Brautleuten, Brautführern und Ehren- 
jungfrauen ein Tuch aufs Haupt; auch der Priester bedeckt sich mit einem solchen, 
faßt den Zunächststehenden bei der Hand und führt ihn im Reigentanz 3mal um 
den Altar; die Brautleute und übrigen Beteiligten folgen seinem Beispiel. Dabei 
wird gesungen: ‘/loaia yoosve, n llaodévos Eoysr ev yaoroi xai Erexer vior tov unavovni 
Deov te xai ärdownov. Araroin dvoua ait@ Ör ueyakbrovres thy Ilaodévoy uazxaoilouer, 


[Vgl. Jb. 5 Nr. 205.] H. H. [471 


Ill. Kirchliches Festjahr; Perikopenwesen; 
Heiligenkalender. 


L. Cheikho, Les fétes mobiles chrétiennes d’apres les auteurs arabes (Al- 
Machriq 23 [1925] 241—252). Bietet eine Zusammenstellung der auf christl. Feste 
bezüglichen Einzelangaben islamischer Schriftsteller. [472 

M. Chaine, Un conflit sur la date de Päques chez les Orientaux (Rev. de l’Or. 
Chr. 24 [1925] 436—440). Derselbe wird durch die abgekürzte äthiop. Chronik 
(CSCO. Script. Aethiop. Ser. III. Tom. VII 230 [Übs. 113]) für 1538/39 n. Chr. 
bezeugt. Hier werden weiterhin seine tieferen Gründe erörtert. [472 a 

C. Conti Rossini, Aethiopica. $ 47. Engatätäs (Riv. degli Studi Orientali 10, 
518 ff.). Besprochen wird das diesen Namen führende abessinische Neujahrsfest 
und der Brauch der Darbringung eines Blumenstraußes und anderer Geschenke an 
ihm. Dabei kommt eine abessinische Liste solcher Geschenke zur Mitteilung. [472b 

S. Salaville, La fete du concile de Nicée et les fétes de conciles dans le rit 
Eyzantin (Echos d’Or. 28 [1925] 445—470). Es werden zunächst die Angaben ge- 
sammelt und gesichtet, die sich in einer Reihe älterer Urkunden des byzantinischen 
Festkalenders über eine liturg. Gedächtnisfeier der alten allgemeinen Synoden finden. 
In Betracht gezogen werden dabei, abgesehen von Delehayes Synaxarium Constanti- 
nopolilanum, der Kalender Morcellis, das durch Dmitriewskij bekanntgemachte alt- 
konstantinopolitanische Typikon der Patmos-Hs., ein gleichfalls von ihm ans Licht 
gezogenes Sinai-Kanonarion, das Menologium Basilii, ein Evangeliar des 10. Jh. in 
Florenz und ein solches des 11. Jh. im Metochion des Heiligen Grabes zu Kon- 
stantinopel, das Typikon des Euergetis-Klosters aus der Mite des 12. Jh. und der 
griechisch-slawische Kalender der sog. Tabulae Capponianae aus dem 13. Jh. Als das 
immer wiederkehrende Datum einer Feier der vier ersten ökumenischen Synoden, 
vorzüglich aber des Chalcedonense, ergibt sich der 16. VII. Überzeugend wird dann 
aus den Akten des Konzils unter Menas im J. 536 (Mansi VIII 1058—1066) dargetan, 
daß und unter welchen Umständen jene Feier im J. 518 in Konstantinopel geschaffen 
wurde. [473 

Pl. de Meester O.S.B., Il concilio di Nicea nella liturgia e nell iconografia 
dell’ Oriente cristiano (Bollettino per la commemorazione del XVI. centenario del con- 
cilio di Nicea N. 4 [1925] 128—132). Das Konzil nimmt in den liturg. Kalendarien 
der oriental. Kirche einen besonderen Platz ein: die Kopten feiern die Versammlung 
der 318 Väter in Nicäa am 9. Nov., bei den Syrern am 21. Febr.; in der armen. 
Kirche wird das Fest des Konzils immer am Samstag vor der Woche des hl. Kreuz- 
festes (Barekendan) begangen, in den Kirchen des byzant. Ritus am Sonntag nach 
Ascensio. Zweck des Festes ist, die Väter, Bischöfe, Priester und Lehrer zu ver- 
herrlichen, die zum Triumph der Wahrheit beigetragen haben. Die ökumenischen 
Konzilien standen ehedem in hohen Ehren beim christl. Volk. Der hl. Mönch 
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Theodosius spricht 529 das Anathema über die aus, welche dıe 4 Synoden nicht 
wie die 4 Evangelien ehren; ebenso schreibt Gregor d. Gr., er nehme die 4 Konzilien 
wie die 4 Evangelien an (Ep. I, 25 PL 77, 478). Im byzant. Ritus wird bei der 
Vesper des Festes im Troparion dem Arius seine Gottlosigkeit vorgeworfen; 3 mal 
wird dann wiederholt: „Aber die Synode von Nicäa, o Herr, hat dich als wahren 
Sohn Gottes erklärt, der mit dem Vater und dem Hl. Geiste auf dem gleichen 
Throne sitzt.“ Die Konzilsväter werden gefeiert als die mystischen Posaunen des 
fll. Geistes, die Verteidiger der Orthodoxie usw. Auch die kirchl. Kunst hat das 
Konzil verherrlicht. Im Milion, einem Gebäude gegenüber der Hagia Sophia in 
Konstantinopel, konnte man bis zum J. 766 oder 767 Darstellungen der ersten 
6 allgemeinen Konzilien sehen; eine ähnliche Darstellung zierte noch im 16. Jh. 
die Wände der Geburtskirche in Bethlehem. In den Klöstern des Berges Athos 
begegnet man Fresken der ersten 7 Konzilien entweder im Atrium der Kirchen oder 
im Refektorium der Mönche. Das Malerbuch des Berges Athos, das dem Mönche 
Dionysios (17. Jh.) zugeschrieben wird, enthält genaue Angaben, wie das Konzil 
von Nicäa dargestellt werden soll. H. H. [474 

H. J. M. Milne, Early Psalms and Lections for Lent (The Journal of Egyptian 
Archaeology 10 [1924] 278—282). Veröffentlichung und Übersetzung eines unschätz- 
baren Denkmals frühchristlich-ägyptischer Perikopenordnung, das durch den grie- 
chischen Papyrus 455 + 1849 des Britischen Museum erhalten ist. Es handelt sich 
um ein Initienverzeichnis von Psalmen und Lesungen für Samstage und Sonntage, 
im wesentlichen der Quadragesima. Der erste in dem Fragment vertretene Sonntag, 
dem bereits Texte für einen Samstag vorangehen, wird bezeichnet als ‚der zweite 
Sonntag“ dre mr M, der vorletzte als „fünfter 
Sonntag“. Doch klafft vor diesem eine Lücke, in der die Texte mindestens für 
einen Sonntag ausgefallen sind. Da nun diejenigen für zwei Sonntage zwischen 
jenem „zweiten“ und diesem „fünften“ vorhanden sind, hat der Herausgeber zweifel- 
los richtig für sie die Bezeichnungen als @ bzw. 9 zvor(axn) rar] vJar'sıhr) ergänzt, 
so daß auch der „fünfte“ Sonntag der sovielte der Fastenzeit ist. Das Fragment 
setzt also bereits die jüngere achtwöchige Dauer der ägyptischen Quadragesima 
voraus, die erstmalig durch das Zitat eines Osterfestbriefes des Patriarchen Ben- 
iamin I. vom J. 657 hinter der Schrift des Johannes von Damaskus de sacris ieiuniis 
(PG 95, 77) bezeugt wird, während der Papyrusiext eines Osterfestbriefes vom J. 577 
(Grenfell-Hunt, Greek papyri Ser. II. 163—167) noch die ältere sechswöchige Dauer 
in Geltung zeigt. Geboten werden jeweils ein Psalm, eine Paulus- und eine Evan- 
gelienperikope. Noch unbekannt ist also die koptische Verdreifachung der nicht- 
evangelischen neutestamentlichen Lesung. Mehrfach begegnet an Samstagen, mie an 
Sonntagen ein Schwanken zwischen dem Ansatz verschiedener Texte. Die Samstags- 
perikopen scheinen also noch nicht so unverbrüchlich gefestigt. Eine vergleichende 
Behandlung des Stückes im Rahmen anderer Urkunden des ägyptischen Perikopen- 
wesens tut noch in hohem Grade not. Die kurzen Vorbemerkungen des Heraus- 
gebers werden seiner Bedeutung, weil der Schwere der sich an es knüpfenden Pro- 
bleme, nicht im entferntesten voll gerecht. Seine Datierung auf eine Zeit nicht viel 
nach derjenigen des Synaxars von Oxyrhynchos vom J. 535/6 ist nach dem Ge- 
sagten zweifellos zu hoch gegriffen. Verfehlt ist, obgleich ich etwas bestimmies 
Besseres ihr nicht entgegenzusetzen vermag, sicher auch seine Ergänzung der Be- 
zeichnung der sechsten Fastenwoche zu einem ry(v) t@(v) Atußl[eıöv, was ein „week 
of delicacies, a sort of semaine grasse“ bedeuten soll. Irgendwie muß vielmehr die 
Bezeichnung mit dem vom koptischen Ritus in jene Woche verlegten Zyklus litur- 
gischer Handlungen der alten Katechumenentaufe im Zusammenhang stehen. [475 

A. Baumstark, Neuerschlossene Urkunden altchristlicher Perikopenordnung 
des ostaramäischen Sprachgebietes (Or. Christ. 3. Serie 1 [1926] 1—22). Knüpft an 
die Jb. 3 Nr. 517 verzeichnete Publikation F. C. Burkitts an und charakterisiert 
zunächst für weitere Kreise Eigenart und Bedeutung des in derselben erschlossenen 
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„syrischen Comes“ der Hs. Brit. Mus. Add. 14528. Dann begründe ich bezüglich 
dieses unschätzbaren Dokuments gewisse von denjenigen B.s abweichende An- 
schauungen. Nicht erst das J. 498, sondern schon 431 ergibt sich mir als terminus 
ante quem seiner Entstehung. Seine Herkunft gerade aus Edessa ist günstigsten 
Falles unbeweisbar und im Hinblick auf sein Alter sogar geradezu ausgeschlossen, 
falls darin bereits die in Edessa erst nach 498 durch Bischof Petros eingeführte 
Epiphaniewasserweihe vorausgesetzt sein sollte, was ich im Gegensatz zu B. 
keineswegs für ausgeschlossen halte. Ich zeige endlich, daß die von ihm anhangs- 
weise bekanntgemachten Perikopennotierungen in Hss. biblischen Volltextes keines- 
wegs durchgängig mit dem System des „Comes“ übereinstimmen, daß vielmehr 
im einzelnen eine bunte Mannigfaltigkeit liturg. Leseordnung für das frühchristliche 
Mesopotamien angenommen werden muß, und verweise als auf die nunmehr 
dringendste Aufgabe der Perikopenforschung auf dem syrischen Gebiete auf eine 
Erschließung des dreibändigen nichtevangelischen Lektionars Brit. Mus. Add. 
14 485—14 487 vom J. 823/4 und die notwendige Ergänzung der von Assemani über 
die Perikopennotierungen des römischen Vierevangelienbuches Vat. Syr. 13 vom 
J. 735/6 gemachten Angaben. 476 

M.-J. Lagrange, L’origine de la version syro-palestinienne des Evangiles 
(Revue Biblique 34 [1925] 481—504). Die allgemein orientierende Untersuchung 
muß hier deshalb genannt werden, weil die Überlieferung des christlich-palästinen- 
sischen Schrifttextes vorwiegend im Rahmen liturg. Perikopenbücher oder der 
Bruchstücke solcher erfolgt. L. steht nicht auf dem Standpunkte Burkitts, der den 
Geltungsbereich der christlich-palästinensischen Liturgie auf das eine 'Abüd ein- 
schränken möchte. Hier wäre lediglich in späterer Zeit der Versuch einer Neu- 
belebung derselben im Anschlusse an eine Antiocheia genannte Stadt des Juris- 
diktionsbezirks von Jerusalem, also an Gadara oder Gerasa, gemacht worden, 
mit dem die Entstehung des Evangelistars zusammenhinge. Als die ursprüngliche 
Entstehungszeit des christlich-palästinensischen Bibeltextes käme schon das 5. Jh., 
als dessen Heimat füglich nur Palästina in Betracht. [477 

P. Peeters, La date de la féte des SS. Juventin et Maximin (Anal. Bollan- 
diana 42 |1924] 77—82). Die auch unter der Bezeichnung der [’errilıor bekannten 
Blutzeugen, die schon durch Chrysostomos in einer Predigt gefeiert werden, fielen 
im J. 313 der Verfolgung Julians zum Opfer. Als ihr Gedächtnistag ergibt sich 
aus zwei syrisch-jakobitischen Kalendern der 29. I. 1478 

M. K., Kavovaowr (Néa Touos K [1925] 657 M., 721 ff. 
T. KA [1926] 19 ff., 161 ff.). Schon 1913 hatte S. Kekelidse ein Jerusalemer 
Kanonarion aus dem 7. Jh. nach 2 georgischen Hss. aus Tiflis herausgegeben; doch 
enthielt es viele Lücken. H. Goussen hat dieselben nach einer Pariser Hs. (Bibl. 
nat. georg. n. 3), die aus dem 11. oder 12. Jh. stammt und von georgischen Mönchen 
in Palästina geschrieben wurde, und nach dem von Conybeare edierten Rituale 
Armenorum ergänzt (vgl. Jb. 4 Nr. 648). M. K. bietet eine griechische Übersetzung 
des Fest- und Heiligenkalenders von Jerusalem mit den topographischen und liturgie- 
geschichtlichen Bemerkungen Goussens, die er gelegentlich vermehrt: H.H. 1479 


IV. Liturgische Poesie. 


C. Emereau, Hymnographi byzantini (Echos d’Orient 29 [1926] 177—184). 
Weitere Fortsetzung dieses zuletzt Jb. 5 Nr. 665 erwähnten, alphabetisch geordneten 
Repertoriums, vom Schluß des Artikels über (den älteren) Theodoros Studites bis 
zu Timokles reichend. 480 

De Lacy O’Leary, The Difnar (Antiphonarium) of the Coptic Church (First 
four months) from the Manuscript in the John Rylands Library Manchester with 
fragments of a Difnar recently discovered at the Der Abu Nakar in the Wadi 
n-Nahrun (London 1926). Der griechisch-arabische Name des Difnär bezeichnet das 
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nach Monatstagen geordnete große bohairische Hymnenbuch der koptischen Kirche, 
das grundsätzlich für jeden Tag zwei als „Psali“ bezeichnete Lieder regelmäßig in 
den beiden Tonarten „Adam“ und ‚„Batos“ bietet. Hss. desselben sind selten und 
bis auf eine solche in der Vatikana und angeblich eine in Kairo unvollständig. 
Eine Ausgabe erfolgt hier erstmals für den Text der vom J. 1799 datierten Hs. 
Kopt. 21/22 (= Crum 435) der John Rylands-Bibliothek, der sich auf die Monate 
Tot, Babeh, Hator und Kihak erstreckt. Die anhangsweise veröffentlichten Bruch- 
stücke einer Hs. aus dem skelischen Makarios-Kloster entfallen auf einzelne Tage 
dieser selben vier und der weiteren Monate Tobi, Amochir und Bashansik. Zu 
bedauern ist die Nichtbeigabe einer Übersetzung. (481 
R. Engelbach, Alphabetic hymn in Coptic (Bohairic dialect) (Annales du 
Service des antiquités de ’ Egypte 21 [1921] 110—117). Der hier edierte und übersetzte 
Text zeigt den syrisch-altbyzantinischen Typus des Mad(h)räschä bzw. Kontakions 
auf koptischem Boden. Ein Christus-Hymnus in vierzeiligen Strophen, welche durch 
eine alphabetische Akrostichis unter Zugrundelegung des griechischen (!) Alphabets 
gebunden sind, bringt er als letzten Vers jeder Strophe einen unveränderlichen 
Refrain, der in griechischer Rückübersetzung lauten würde: 6s Llaodéeven. 
An die Struktur von Qalé syrischer Riten erinnert es, wenn die drittletzte Strophe 
dem Preise der Gottesmutter und die vorletzte dem Gedächtnis der Verstorbenen 
gewidmet ist, während die letzte offenbar den Namen des Dichters Nikodemos nennt. 
(482 

S. Euringer, Ein abessinisches Amulet mit Liedern zu Ehren der Heiligen 
Gabra, Manfas, Qeddus, Johannes und Kyros (Zeitschrift f. Semitistik 3 [1924] 
116—135). Die beiden Texte, die hier aus den Beständen des ethnographischen 
Museums in München veröffentlicht und übersetzt werden, vertreten die beiden 
Haupttypen einer dem Heiligenkulte sich dienstbar machenden liturg. Poesie 
Abessiniens, den Typus des Malke’ und den letzten Endes auf griechische Aagernopoi 
zurückgehenden des Saläm. [483 
E. Littmann, Zum Münchener abessinischen Amulet (ebda 136f.). Bietet 
Textesverbesserungen zu den beiden soeben genannten Liedern und Ergänzungen 
zu den Anmerkungen, von denen ihre Publikation begleitet ist. [484 


V. Kirchenmusik. 


H. J. W. Tillyard, The Stenographic Theory of Byzantine Musik (Byzantin. 
Zischr. 25 [1925] 333—338). Richtet sich gegen ein mir nicht unmittelbar zugänglich 
gewordenes Buch von K. A. Psachos, H Moves 
(Athen 1917). Hier wird mit souveräner Ignorierung der neueren abendländischen 
Forschung blinde Hinnahme der orientalischen Tradition verbunden bis zu dem 
Grade, daß die endgültige Gestalt der byzantinischen Notenschrift auf Johannes 
von Damaskus zurückgeführt wird. Dabei soll die ma. Notierung von Hause aus 
eine Art musikalischer Kurzschrift gewesen sein, die von den beabsichtigten 
Melodien nur einen sehr unvollkommenen Begriff gäbe. T. zeigt die Unhaltbarkeit 
der P.schen Auffassung an drei von ihm in mehreren Versionen gebotenen 
Beispielen. In keinem dieser Fälle läßt sich eine jüngere Version der älteren 
gegenüber als etwas wie die Auflösung einer kurzschriftlichen Zusammenfassung 
begreifen. 485 

E. Closson, Les mélodies liturgiques syriennes et chaldéennes (La Vie et les 
Arts lit. 12 [1925/26] 178—185). Bericht über das Jb. 5 Nr. 633 besprochene Werk 
von Jeannin mit Ausblicken auf die prakt. Schlußfolgerungen. S. auch oben 
Nr. 438. 0. C. [486 


VI. Liturgische Gewandung; liturgische Kunst. 


J. Muyldermans, Le costume liturgique arménien (Le Muséon 39 [1926] 
253—324). Eine von 8 Abbildungstafeln unterstiitzte ebenso ausfiihrliche als sachlich 
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gediegene Behandlung des Gegenstandes. Der Durchsprache der einzelnen liturg. 
Kleidungsstücke gehen allgemeine Ausführungen über Ursprung, geschichtl. Entwick- 
lung, Stoff, Farbe, Weihung und Aufbewahrungsort derselben voran. Dankenswerte 
Literaturangaben stehen am Schluß. [486 a 


Tewoyiov A. Zwrnoiov, Odnyös rot Bularrıvoö Movoriovr (1924). Das 
reichhaltige byzant. Museum in Athen wurde 1914 gegründet. Uns interessiert be- 
sonders der 5. Saal, der als byzant. Kapelle eingerichtet ist; er enthält eine schöne 
Sammlung von Ikonen Christi als zavrozxodtmo, uéyas doyısosls, Powkns 
ayyehos, £unavovn), draseoov (Christus am Abendmahlstisch), duvdés, und der hl. 
Jungfrau als Öönyıjro, ahaturéoa, yalazroroopodoa, to, 
Cwmoddyos Phaysoritooa, zavayıa tov 
dévdomr, atavayia tod xbzxov, aavayia etc. Beachtung verdient auch ein 
guter Hirt aus Korinth (4. Jh.), ein vorbyzant. Basrelief der Geburt Christi, eine 
Marmorplatte aus dem 11. Jh. mit drei Apostelfiguren. Von Geweben ist der é21- 
tapıos aus Thessalonich erwähnenswert. Nach Sotiriu diente der ¢attaqtos 
wahrscheinlich als avoraror aéaiov der hl. Spezies. Ehedem war es aufgehängt am 
zıß@o:ovr des Altares und hieß auch zaranfraosıra, weil es im Moment der Kommu- 
nion auf das Haupt des Zelebranten fiel (jetzt ersetzt durch das dugeor, das alte ayo). 
Seit dem 14. Jh. wurde der £rıayıos umgewandelt, es hatte die Gestalt eines La- 
barum, war auf beiden Seiten mit Darstellungen der Kommunion geschmückt und 
wurde beim großen Einzug (neyadin sioodcs) getragen Nach der Einnahme von 
Konstantinopel kam es außer Gebrauch. Jetzt wird es nur mehr als Zmıragpıos 
dcnvos in der Leidenswoche verwertet. H .H. [487 


St. Xenopulos, Ynyıdorn éxloxeyis (Asirlov yoronarız)s doyawkoyıri)s 
éraiotas [Athen] 2 [1925] 44—53) handelt über ein Mosaikbild der hl. Jungfrau im 
byzant. Museum in Athen. H. H. [488 


L. Brehier, Les voussures a personnages sculptés du musée d’Athenes (Mé- 
langes offerts &4 M. Gustave Schlumberger II {1924} 425—431). 3 ma. Bogenstiicke. 
Auf der Rundung des ersten sind zur äußersten Linken 2 Personen von ungleicher 
Größe in langen Gewändern dargestellt mit der Inschrift: of nayoı ra doa, es folgen 
geflügelte Engel, als Weihnachtsengel gekennzeichnet durch die Worte: oi dvyssoı 
tov Öuvor; im Scheitelpunkt sieht man 3 Ziegen und 1 Hirten im Schafpelz; die 
begleitende Inschrift lautet: of zoiusres To Vanna; ganz rechts sitzt eine Figur mit 
dem Namen /®0n9. Wir haben hier eine skulptische Darstellung des Weihnachts- 
hymnus, wie ihn die griech. Kirche singt: zoımerses tov reydirra mayor 
Asonormm Toooayovow, "Ayyekoı avupvodytes Aéyovow (vgl. G. Millet, 
Recherches sur Ticonographie de l’Evangile [1916] 163—169). Die Fresken der 
Brontochionkirche von Mistra bei Sparta, welche die Geburt Christi darstellen, haben 


die gleichen Inschriften. — Die Rundung des zweiten Bogens zeigt die Figur Christi 
mit Kreuznimbus, der mit der Rechten eine Person faßt, welche die Hand nach ihm 
ausstreckt = ein Bild der Anastasis, Christus, der den Tod überwindet und Adam 


aus der Unterwelt befreit. Links unter den Füßen Christi sieht man die Pforten 
des Hades. Auf dem dritten stark beschädigten Bogen erscheinen 3 Propheten: 
6 apopitns Aafnd links, in der Mitte 6 70. CoJouor, rechts 6 IRtarns) 6 
0(0)do0(0)uos. Diese Bogen ruhten wahrscheinlich auf Pfeilern am Choreingange einer 
Kirche und dienten zur Einfassung von Gemälden, wie man es in Mistra noch sehen 
kann; der erste Bogen umschloß wohl ein Bild der Geburt Christi, der zweite eine 
Szene aus dem Leiden des Herrn, der dritte vielleicht ein Bild Christi oder der 
Gottesmutter. Der byzant. Charakter der Skulpturen ist unverkennbar. Bemerkens- 
wert sind die langgestreckten Figuren, wie man sie in ahnlicher Weise in den Kathe- 
dralen von Westfrankreich, wie z. B. in Saintonge, Conne, Royal, Chadenac, Saint- 
Symphorien, aber auch sonst in Frankreich findet, besonders vom 13. Jh. an in den 
Bogen der großen got. Portale. Die Bogenskulpturen im Museum zu Athen, die, nach 
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dem Charakter der Inschriften zu schließen, dem 14. Jh. angehören, gehen nicht auf 
französ. Einfluß zurück, sondern sind ein rein byzant. Werk. H. H. 1489 
Av. K.’OoAavöov, xai Prlarrıroi vaoı rar Kasvpiov Kovpaoä 
(Athen 1923) beschreibt 4 Kirchen des Dorfes Kasvpıa (Kalyvia) rot Kovßaoä (Kuwara): 
eine altchristl. Basilika, deren Mittelschiff in die Kirche der Taxiarchen umge- 
wandelt wurde; die Kirche des hl. Georg, rechteckig, einschiffig mit halbrunder 
| Apside und Fresken, die an kappadokische Gemälde erinnern; die ebenfalls ein- 
ha schiffige Kirche der Darstellung Mariä aus dem 11. oder 12. Jh., mit achteckiger 
Lb Kuppel; endlich die Kirche des hl. Petrus in Kreuzform mit Zentralkuppel und alter 
Ikonostasis aus Marmor. H. H. [490 
S. Salaville, Le catéchisme en images des Eglises orientales (L’Union des 
Eglises 5 |1926) 87—96). Im Abendlande sind die Kathedralen des 13. Jh. zugleich 
eine Biblia pauperum; das gleiche läßt sich auch von den byzant. Kirchen des MA 
und von neueren Kirchen in Rußland und auf dem Athos sagen. Im Okzident dient 
zur Darstellung der hl. Geschichte in den got. Kathedralen die Skulptur und Glas- 
malerei, im Orient die Freskomalerei und Mosaikkunst. Seit dem Ausgange des 4. 
und dem Beginn des 5. Jh. wurde im Orient die bibl., bes. die evang. Geschichte 
an den Wänden der Kirchen abgebildet. Man kann einen erzählenden Zyklus unter- 
scheiden, der die Haupttatsachen des A. und N.T. in chronologischer Reihenfolge 
zur Darstellung bringt, und einen liturg., der sich nach der Reihenfolge der Feste 
im Kirchenjahre richtet. Später wurde der erzählende Zyklus dem liturg. unter- | 
geordnet; die Liturgie bestimmte die Auswahl der geschichtl. Tatsachen. Für den 
erzählenden Zyklus haben wir ein wertvolles Zeugnis im Briefe des hl. Nilus an den 
Präfekten Olympiodoros (451): ‘ozooi@v d& xai véas 
évilevy xai Erder yeıoi zalklorov Ioyodyov tov vaor tov äyıov, damit auch die Unge- 
bildeten, welche nicht die hl. Schriften lesen können, Kenntnis erhalten von den 
herrlichen Taten der Diener des wahren Gottes und zur Nachahmung angespornt 
werden. Für den liturg. Zyklus gab das 2. Konzil von Nicäa (787) besondere Ver- 
ordnungen. Photios beschreibt uns diesen Zyklus in der Rede bei der Einweihung 
der neuen Basilika, die Basilius der Makedonier (877—886) im Kaiserpalast er- 
richtet hatte. Gewöhnlich ist in der Zentralkuppel Christus als Pantokrator dar- 
gestellt, umgeben von Engeln, Patriarchen, Propheten, Aposteln, Martyrern und 
Jungfrauen; in der Hauptapsis die hl. Jungfrau, welche die Gebete der Heiligen 
und Gläubigen sammelt und ihrem göttl. Sohne darbringt. Da die Kirche das Haus 
des Opfers ist, so erscheint neben dem Pantokrator auch das Bild Christi des Hohen- 
priesters, begleitet von himmlischen Geistern, welche die Opfergeräte tragen. Die 
deia Aeırovoyia wird ferner versinnbildet durch die typischen Opfer des Alten Bundes 
(Abel, Abraham, Melchisedech, Manue) und durch die hl. Hohepriester (Basilius, 
Gregorius, Chrysostomus) und Diakone (Stephanus, Laurentius) der christlichen 
Kirche. Die hl. Messe ist die dvau»noıs der Geheimnisse unserer Erlösung (Tod und 
Auferstehung Christi), die ebenfalls bildlich dargestellt werden, dazu besondere Feste 
des Kirchenjahres wie Kreuzerhöhung, die Commemoratio der sieben Konzilien usw. 
bi Am vollständigsten hat sich dieser liturg. Zyklus erhalten in den Mosaikbildern der 
a Klosterkirche Daphni bei Athen und in Hagios Lukas in Phokis (11. Jh.). Der 
Mönch Dionysios von Phourna verfaßte zwischen 1701—1733 eine Foumreia Tis 
h Ioyoayızns téyyns, die Didron 1845 in Paris in französ. Übers. herausgab; seitdem 
| ist sie in verschiedenen Sprachen erschienen und als Malerbuch vom Berge Athos 
bekannt. Diese Schrift ist wahrscheinlich nur eine neue Redaktion eines technischen 
Handbuches, das seit Jahrhunderten in den Athosklöstern im Gebrauch war. Dio- 
nysios behandelt Christus unter einem dreifachen Gesichtspunkte: als Pantokrator, 
als Pontifex, als Emmanuel; dazu kommt noch eine vierte Idee: Christus als vifis 
mystica. Die Gedanken, die der Malermönch entwickelt, finden wir bei den 
griech. Theologen und Liturgikern der Vorzeit, bei Maximos von Chrysopolis in der 
uvoraywyia, in der dem hl. Germanos zugeschriebenen wvorızn Vewola, bei Theodorus 
v. Andeda (11. Jh.), Nikolaos Cabasilas (14. Jh.), Simeon v. Thessalonich (15. Jh.). 
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Nach ihnen ist die Kirche, in der Christi Leiden und Auferstehung gefeiert wird, 
der Himmel auf Erden, vorgebildet durch die Patriarchen, vorverkiindet durch die 
Propheten, gegriindet durch die Apostel, geziert durch die Hierarchen, vollendet 
durch die Martyrer. Sie alle haben deshalb im Bilderzyklus der byzant. Basiliken 
ihren Platz. Meist bestimmt der Festkreis die Auswahl der Bilder. Neben dem 
Osterfeste, das alle anderen an Wiirde und Rang iiberragt und deshalb nicht mit- 
gezählt wird, kennt die griech. Kirche 12 große Feste: Mariä Geburt, Darstellung 
Mariä im Tempel, Mariä Verkündigung, Christi Geburt, Darstellung Christi im 
Tempel, Taufe Christi (Epiphanie), Christi Verklärung, Palmsonntag, Christi Himmel- 
fahrt, Pfingsten, das Entschlafen (xzo/unoıs) der Jungfrau, Kreuzerhöhung. Ofters 
ist auch das Fest der 7 Konzilien bildlich dargestellt, so auf den Mosaiken der 
Geburtskirche zu Bethlehem, manchmal auch die oixoe des Hymnus Akathistos, 
Über das Malerbuch des Mönches Dionysios vgl. auch R. M. French, 
Some notes on the use of ikons and their making (The Christian East 7 [1926] 
1—11). Das Malen religiöser Bilder gilt als ein heiliges Werk. Deshalb empfängt 
der Maler einen besonderen Segen durch den Priester; dieser bittet Christus, der 
aus dem Schoße der Jungfrau die menschliche Natur angenommen hat und sich 
würdigte, sein hl. Antlitz in das Tuch abzudrücken, das Abgar heilte, der den Apostel 
und Evangelisten Lukas erleuchtete, daß er die Schönheit seiner hl. Mutter darstellen 
konnte, er möge auch die Hand seines Dieners (des Malers) lenken, daß er Christi 
und seiner hl. Mutter Bilder male zur Ehre, Freude und Zierde der hl. Kirche. 
Dionysios gibt dem Künstler genaue, ins einzelne gehende Anweisungen. Bei der 
Darstellung der 7 Konzilien sind die Häretiker gekennzeichnet durch kleine Teufel, 
die auf ihrer Schulter sitzen. Besondere Sorgfalt wird dem 7. Konzil (Nicaenum 
II 787) gewidmet, auf welchem der Ikonoklasmus verurteilt wurde. In der Höhe 
schwebt der Hl. Geist; Kaiser Konstantin VI. als Kind und seine Mutter Irene sitzen 
auf einem Thron; er hält ein Ikon Christi, sie ein Bild der Gottesmutter; ihnen zur 
Seite steht Patriarch Tharasios und 2 Bischöfe; ringsum sitzen Bischöfe mit Ikonen 
in den Händen; in der Mitte der Versammlung schreibt ein Bischof die Worte: 
„Wer diese hl. Bilder und das Kreuz nicht verehrt, der sei im Banne.“ H.H. [491/2 
D. Lathoud, Les deux themes les plus gracieux de Viconographie byzantine 
(L’Union des Eglises 4 [1925] 402—404). Die apokryphen Evangelien, bes. das 
Protoevangelium §S. Jacobi, haben einen großen Einfluß auf die christl. Kunst aus- 
geübt; viele Themata der ma. Ikonographie sind ihnen entnommen; bes. der Marien- 
zyklus wurde durch apokryphe Legenden bereichert. So finden sich im Cod. 1162 
in Paris (aus dem J. 1208), welcher Homilien des Mönches Jakobus Kokkinobaphos 
enthält, 67 Miniaturbilder aus dem Leben der Gottesmutter nach den Apokryphen; 
ähnliche Darstellungen dieser Art begegnen uns in Sta. Sophia in Kiew (11. Jh.), 
in Daphni (11.—12. Jh.), in der Kathedrale und Peribleptoskirche von Mistra 
(14. Jh.), auf den Säulen des Ciboriums in S. Marco in Venedig. Besonderes 
Interesse verdienen die Mosaiken der Kirche des Klosters Chora tjetzt Kahrié- 
Moschee) in Konstantinopel, die unter Andronikos Il. (1281—1328) ausgeführt 


‘wurden. In der nördlichen Kuppel ist zwischen der Geburt der Gottesmutter und 


ihrem Erscheinen vor dem Hohepriester die sog. zoJazeia tis Oesorozov dargestellt: 
das Kind wird von Joachim und Anna gehalten und geliebkost. (Ähnlich stellt eines 
der Reliefbilder auf einem byzant. Elfenbeinkästchen aus dem 9. Jh. im Museum 
Kircherianum die Liebkosung Davids durch seine Eltern dar.) Der Jubel der Eltern 
bei der Geburt einer Tochter war etwas ganz Neues, nur erklärlich aus der hohen 
Würde und Bestimmung des Kindes. Im Protoevangelium S. Jacobi c. 6 lesen wir: 
Als das Kind 6 Monate alt war, stellte es die Mutter auf die Erde, um zu sehen, 
ob es sich aufrecht halten könne. Maria aber tat sieben Schritte und kehrte dann 
an den Busen der Mutter zurück (xai é21a Pruara zeoınar)oaoa NAdev eis tov 
aörns), Auch diese Szene (N £rraßoarilovoa) hat der Künstler in der Chora-Kirche 
dargestellt. H. H. [49 
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tis D. Lathoud, L’enfant Jesus qui dort les yeux ouverts (L’Union des Eglises 5 
ie 1926) 15—19). Seit dem 3. Jh. befaßt sich die christliche Ikonographie mit der 
ay Geburt und Kindheit Christi. In der byzant.-slavischen Kunst wird das Jesuskind 
dargestellt schlafend mit offenen Augen, so häufig in den Medaillons (oixo:), die 
den Hymnus akathistos illustrieren, und auf Fresken des 14.—16. Jh. Das schlafende 
Kind ruht ausgestreckt auf einem Teppich, indes Gabriel und Michael ehrfurchtsvoll 
Wache halten. Die Idee ist aus Ps. 120,4 Ecce non dormitabit neque dormiet, qui 
custodit Israel entnommen; auch Gen. 49,9 requiescens accubuisti ut leo hat dazu 
beigetragen, denn Christus ist der Leo de tribu luda, und man glaubte früher, daß 
der Löwe mit offenen Augen schlafe. Die Russen verbanden damit eine besondere 
symbolische Deutung: die Gottheit Christi schien im Fleische am Kreuze für einen 
Augenblick zu schlafen, aber plötzlich erwachte sie triumphierend, Häufig begegnet 
uns die Darstellung des schlafenden Jesuskindes in den Klosterkirchen des Athos, 
so z. B. auf den 1545 von A. Zographos im Xenophonkloster ausgeführten Fresken: 
ein Engel bringt dem schlafenden Kinde die Leidenswerkzeuge; auf den Fresken 
des Dochiarionklosters hält die sitzende Gottesmutter mit einer Hand den Teppich, 
auf welchem das Kind ruht. In Iviron öffnet sich hinter dem ruhenden Kinde ein 
weiter Hintergrund mit dem Bilde der Hodigitria, umgeben von 20 Illustrationen des 
Hymnus Akathistos. Hi. H. [494 

D. Ajnalov, Un fragment d’Evangeliaire du VI® siécle de la collection V. N. 
Chanenko (Byzantion 1 [1924] 59—74; aus dem Russ. übers. von H. Grégoire). 
Behandelt eine Elfenbeinplatte mit Reliefdarstellungen von einem Evangeliar aus 
dem Kaukasus, jetzt in Kiew. Der bartlose Christus sitzt auf einem Thron inmitten 
der Apostel Petrus und Paulus; in der Linken hält er eine Rolle, die Rechte ist 
zum Segnen erhoben. Von den Aposteln trägt jeder in der Linken ein mit einem 
Kreuze verziertes Buch; die Rechte ruht auf der Brust. Hinter Christus und den 
Aposteln sieht man ein von Säulen mit korinthischen Kapitälen getragenes xıßopıorv. 
Im unteren Felde ist die Erscheinung des Sternes vor drei Hirten dargestellt. — 
Christus erscheint bier als Lehrer, der den Text der Rolle erklärt, während die 
Apostel erstaunt zuhören. Dieses Relief auf dem Einbanddeckel eines Evangeliarium 
drückt aus, daß Christus der Urheber des Evangeliums ist; hier macht sich der 
Einfluß der hellenist. Kunst bemerkbar, welche Bücher mit dem Bildnisse ihrer 
Verfasser zu schmücken pflegte. Die Elfenbeinplatte zeigt Verwandtschaft mit jener 
des Evangeliarums von Murano (ebenfalls Christus zwischen Petrus und Paulus, 
zıßopıov), sowie mit der 1905 für das Berl. Museum erworbenen Platte und einer 
Reliefplatte im Brit. Museum. Die Erscheinung des Sternes vor den Hirten sehen 
wir auch auf der Pyxis von Werden, während auf der Pyxis von Rouen die Hirten 
bei der Krippe stehen und auf den Stern hinweisen. Die altchristliche Ikonographie 
stellte gerne den Stern dar, der die Hirten zur Krippe führt. Choricius von Gaza 
sah diese Szene auf einem Mosaik der Kirche des hl. Sergius in Gaza: rois de vonsd- 
ow Hyeltaı ths nooelas aorjo. Die Dreizahl der Hirten beruht auf alter Tradition; 
bei Migdal Ader in der Nähe von Bethlehem wurde ehedem ihr Grab verehrt. Auf 
den aus dem Orient stammenden Ampullen von Monza erscheinen regelmäßig drei 
Hirten. In Syrien, genauer in Palästina ist auch die Heimat der Elfenbeinplatte 
von Kiew zu suchen. H. H. [49 

V. Pärvan, Sur un relief inedit du VII. s. renresentant la sainte Vierge 
(Bulletin de la section historique de Acad. Roumaine t. 11 [1924] 217—227). Bei 
den Ausgrabungen in Kiose-Aidin, einem alten byzant. Fort in Rumänien, das 
wahrscheinlich zu den von Kaiser Justinian befestigten Schlössern gehörte, wurde 
1915 eine Kalksteinplatte gefunden, auf der in halbflacher Arbeit die hl. Jungfrau 
dargestellt ist mit dem Kinde auf dem Schoß zwischen zwei Erzengeln. Das Relief 
stammt aus dem 6. oder 7. Jh. und geht jedenfalls auf ein byzant. Vorbild zurück; 
es hat Ähnlichkeit mit dem Relief auf dem Ambo von Saloniki (jetzt im Ottoma- 
nischen Museum in Konstantinopel), auch mit den Mosaiken von S. Apollinare 
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Nuovo in Ravenna. Christus ist nicht segnend dargestellt, sondern erhebt beide 
Arme als Orans, ebenso der Erzengel zur Rechten. H. H. [496 
V. Benesevié, Sur la date de la mosaique de la Transfiguration du Mont Sinai 
(aus dem Russischen übersetzt von H. Grégoire; Byzantion, Revue Internationale 
des études byzantines 1 [1924] 145—172). Das berühmte Mosaik der Verklärung 
Christi im Katharinenkloster auf dem Sinai wurde unter dem Higumen Longinus 
von Isaurien 565 vollendet; doch ist fraglich, wieviel von dem ursprünglichen Werke 
nach verschiedenen nicht immer glücklichen Restaurationen übriggeblieben ist. 
H. H. [497 
J. Puig i Cadafalch, L’Architecture religieuse dans le domaine byzantin en 
Espagne (Byzantion 1 |1924) 519—533). Im 6. Jh. kam ein großer Teil der Süd- 
und Ostküste Spaniens unter byzant. Herrschaft, der auf dem Festlande 624 die 
Westgoten und auf den Balearen im 8. Jh. die Moslim ein Ende machten. Byzant. 
religiöse Monumente finden sich bes. auf der Insel Mallorca, so in Son Peretö 
eine dreischiffige Basilika; der Altar durch cancelli geschlossen, im Atrium der 
kreuzförmige Taufbrunnen. Die gleiche Anlage hatte wahrscheinlich die Basilika 
von Ga Garrotja (rechteckiges Atrium mit Taufbrunnen in Kreuzform) und von 
Santa Maria bei Palma. Auf dem Festlande ist die kleine Kirche von Elche mit 
halbrunder Apsis bemerkenswert. Bei der westgot. Kathedrale von Egara (Terrassa) 
in Katalonien haben Ausgrabungen eine Basilika mit Baptisterium zutage gefördert, 
die zur Gruppe der byzant. Kirchen in Nordafrika gehört. Keine der byzant. 
Kirchen Spaniens hatte eine majestätische Kuppel wie die Hagia Sophia in Kon- 
stantinopel oder San Vitale in Ravenna. Die wohl aus Assyrien stammende Kuppel, 
die über Persien, Syrien und Kleinasien nach Konstantinopel und Ravenna kam, 
hatte auf der Iberischen Halbinsel noch keinen Eingang gefunden, als man dort 
nach 554 anfing, Kirchen in byzant. Stile zu bauen. H. H. [498 
L. Bréhier, La sculpture iconographique dans les Eglises byzantines (Bulletin 
de la section historique de PAcadémie Roumaine t. 11 [1924] 55—75). Auf dem 
2. Konzil von Nicaea (787) wurde ein Schreiben des Patriarchen Germanos von 
Konstantinopel (730 von Leo III. abgesetzt) an den Bischof von Claudiopolis 
verlesen; Germanos spricht darin von der Christusstatue in Paneas, die von Eusebius 
erwähnt wird: Christus habe sich herabgelassen, sich in einer Weise verehren zu 
lassen, die sonst nur bei den Heiden im Gebrauch ist. Das Konzil tolerierte die 
christl. Skulpturen, obwohl diese wegen Anknüpfung an heidnischen Brauch ver- 
dächtig schienen. Kaiser Konstantin ließ auf den öffentlichen Plätzen seiner neuen 
Hauptstadt bronzene Statuen Christi und Heiliger aufstellen. Solches geschah auch 
in der Folgezeit; nur wurden diese Bildnisse zumeist außerhalb der Gotteshäuser 
und nur sehr selten in den Kirchen selbst aufgestellt, denn sie galten nicht als 
Gegenstand der Verehrung. Anders war es im Abendlande, wo vom 8. Jh. an 
Päpste in den Kirchen Statuen Christi und der Gottesmutter weihten; im 10. Jh. 
verbreitete sich dieser Brauch in der Auvergne und in Südfrankreich. Bei den 
Griechen dagegen wurde die Skulptur immer mehr aus dem Bereich des Kultus 
verbannt: doch sahen noch im 15. Jh. russische Pilger Statuen Christi in den 
Kirchen von Konstantinopel. Zur Zeit des Konzils von Florenz bildete die Ver- 
ehrung geschnitzter Bilder bereits einen Gegenstand der Anklage von seiten der 
schismatischen Griechen; um die Mitte des 16. Jh. schrieb ein Bischof von Kreta 
an den Kardinal von Lothringen, die Tradition verbiete, geschnitzte Bilder zu 
verehren. Im Abendlande war die Skulptur innig verwachsen mit der Architektur: 
die Kapitäle, die Bogenrundungen, die Giebelfelder der Portale wurden mit Skulpturen 
geschmückt, bes. in der roman. und got. Baukunst. Unabhängig davon sind die 
Skulpturen, die zum Schmucke der Altäre, Ambonen, Grabmonumente dienten. In 
der Ornamentik der Basiliken Anatoliens und Syriens fehlt die menschliche Figur 
fast gänzlich; nur in der Basilika von Aladja in Lykien sind die Symbole der vier 
Evangelisten zu sehen. Das Ottomanische Museum bewahrt Säulenschäfte aus 
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dem 5. Jh. (nach Strzygowski) mit Reliefdarstellungen der Taufe Christi und einer 
Gruppe von 2 Frauen; diese Reliefs verraten den Einfluß der antiken Kunst; ihr 
Stil ähnelt dem des nunmehr so berühmten Kelches von Antiochien. Ebenfalls im 
Ottomanischen Museum ist ein mit Statuen geschmückter Ambo aus Saloniki (5. Jh.). 
Mit Skulpturen bedeckt waren auch die Marmorschranken, die den Altar (Bema) 
| abschlossen oder als Stützen der Tribünen dienten; meist sind es nur geometrische 
u. Figuren und Motive aus der Pflanzenwelt, aber mitunter auch Darstellungen aus 
R der hl. Geschichte, z. B. das Opfer Abrahams (S. Marco, Venedig, 5. Jh.), Moses 
empfängt das Gesetz (Berlin, 4.—5. Jh.), Die 3 Jünglinge im Feuerofen (Ottom. 
Museum), Daniel in der Löwengrube (aus Thassos, Ottom. Mus.), Jonas (aus 
der Crimea, Louvre, Paris); öfters begegnen uns die Geburt und die Taufe Christi, 
die Auferweckung des Lazarus; diese figurieren unter den 12 Festen des Herrn, 
deren Zyklus im 6. Jh. gebildet wurde und im 12. Jh. zum definitiven Abschluß 
kam. Die Serie der 12 Feste findet sich auf den Bronzetüren von St. Paul, die 1070 
in Konstantinopel gegossen wurden. Auch an Statuen fehlt es in der byzantinischen 
Kunst nicht. Die Madonna wurde als Orante dargestellt; so das berühmte Bildnis 
der Gottesmutter in der Kirche der Blachernen in Konstantinopel, das oftmals 
wiederholt wurde; zu diesem Typus gehört die Jungfrau von Patissia in Athen, 
während die llagdévos avixntos oder Nikopeia in der Kapelle des hl. Zeno im Markus- 
dome in Venedig einen anderen Typus repräsentiert; Jesus sitzt auf dem Schoße 
der Mutter, in der linken Hand ein Buch, die Rechte zum Segnen erhoben. 
H. H. [499 
Monuments de Tart en Bulgarie. 1. The Church of Boiana, by Andre 
Grabar (Sofia 1924). Die Kirche in der typischen Form einer Grabkapelle stammt 
aus dem 10. oder 11. Jh. und weist reichen Bilderschmuck auf. Die ältesten 
Gemälde sind vor 1086 anzusetzen, die späteren aus dem J. 1259 sind im Stile der 
byzant. Miniaturen ausgeführt. Am besten erhalten ist ein Christos Euergetes und 
ein unbekannter hl. Soldat. H. H. [500 
A. Grabar, Une décoration murale byzantine au monastere de Batchkovo 
en Bulgarie (Bulletin de l'Institut archéol. bulg. 2 [1923/24] 1—68). Es handelt 
sich um die Wandgemälde einer Grabkapelle aus der 2. Hälfte des 12. Jh.; sie 
stellen hauptsächlich evangel. Szenen dar (die sogenannten „großen Feste“), ferner 
die Vision Ezechiels, das letzte Gericht, die déjo1c; bemerkenswert ist jeder Verzicht 
auf Perspektive und Naturwahrheit. H. H. [501 
Kr. Miatev beschreibt im Bulletin de l'Institut archéologique Bulgare 3 (1925) 
165—193 zwei Ikone der Madonna Eleusa, das eine aus dem Kloster 
Bahkovo in Rhodope, das andere aus der Kirche des hl. Stephan in 
Mesembria; beide gehören dem 14. Jh. an. H. H. [502 
J. Bianu, Sur les miniatures et ornements polychromes de l’Evangeliaire écrit 
en langues slave et grecque dans le monastére de Neamt en Moldavie en 1424 par 
le Moine Gabriel (Bulletin de la section historique de ?Académie Roumaine t. 11 
(Bukarest 1924] 37—38). Dieses Evangeliar ist jetzt in Oxford in der Bibliotheca 
Bodleiana (cod. can. graec. 122). Die Figuren der Evangelisten zeigen auffallende 
Verwandtschaft mit denen der damaligen ital. Kunst, so daß ein direkter oder 
indirekter Einfluß Italiens angenommen werden muß. H. H. [503 
O. Tafrali, Le trésor byzantin et roumain du monastére de Poutna (2 voll. 
Paris 1925). Das Kloster Putna wurde gegründet von dem moldauischen Fürsten 
Stephan dem Großen (1457—1504). Seine zweite Frau Maria, die mit den 
Familien Komnenos und Palaiologos verwandt war, bereicherte die Stiftung durch 
Schätze byzant. Kunst, die trotz wiederholter Plünderungen sich z. T. noch erhalten 
haben, bes. Kreuze, Ikone, Turibula, Enkolpien, liturgische Fächer (dıriöıa) usw. 
H. H. [504 
M. O. Tafrali, Le siége de Constantinople dans les fresques des églises de 
Bucovine (Mélanges Schlumberger II [Paris 1924] 456—461). An den Wänden der 
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Kirchen von Vatra Moldovitsa, Humor und Sucevitsa ist eine Belagerung Konstanti- 
nopels dargestellt; da diese Gemälde aus den Jahren 1530—1536 stammen, kann 
die Belagerung der Stadt durch die Türken (1453) gemeint sein, doch hat der Maler 
ein byzant. Modell zum Vorbild genommen, das sich auf die Belagerung der 
Kaiserstadt durch die Araber oder durch die Avaren und Perser bezog. Die Fresken 
bilden die Fortsetzung der Szenen, welche die 24 oixocdes HymnosAkathistos 
illustrieren. Nach Georgios Hamartolos (9. Jh.) wäre der Hymnus um 677 gedichtet 
worden zu Ehren der Gottesmutter, die Konstantinopel vor der Invasion der Araber 
bewahrte; doch stammt diese Nachricht nicht von Georgios, sondern von einem 
späteren Schriftsteller, der dessen Text mit verschiedenen Zusätzen bereicherte. 
Nach anderen wäre der Hymnus unter Heraklius nach der Belagerung von Byzanz 
durch die Perser (626) entstanden; wieder andere nehmen Romanos als Verfasser 
an. Papadopulos Kerameus schrieb den Hymnus Photios zu, der ihn bei Gelegenheit 
der Belagerung der Hauptstadt durch die Russen (860) gedichtet habe. Nach byzant. 
Tradition, die auch Nikephoros Kallistu Xanthopoulos (14. Jh.) im abgekürzten 
Synaxarion vertritt, hat Patriarch Sergius nach der Belagerung Konstantinopels 
durch die Avaren und Perser den Hymnus verfaßt. Man sieht auf den Gemälden 
das Bild der Gottesmutter, das in Prozession durch die Straßen der Stadt getragen 
wird. Der letzte olx0os des Hymnos Akathistos bezieht sich auf die Verehrung der 
Gottesmutter; die Darstellung der Belagerung von Byzanz bildet also den 25. oixos 
des Hymnus (s. Jb. 5 Nr. 597). H. H. [505 

V. Grecu, Eine Belagerung Konstantinopels in der rumänischen Kirchen- 
malerei (Byzantion 1 [1924] 273—289). Befaßt sich wie Tafrali mit den Malereien 
der Kirchen von Vatra Moldovitsa (1536 ausgemalt), Humor (1530 vom Fürsten 
Petrus IV. Rare$ gebaut), Sucevitsa (1514—21 gebaut), denen er noch die Wand- 
semälde von Baia (1532) und Arbure (1502 gebaut) hinzufügt. Man sieht in den 
Straßen der Stadt eine Prozession von Diakonen und hohen kirchlichen Würden- 
trägern mit Kreuzen und Evangelienbüchern, Kaiser und Kaiserin fehlen nicht, 
Mönche tragen das Mandilion (das sog. Abgarbild des Herrn) und die Panagia; 
jedenfalls ist auf den Gemälden von Humor, Baia, Sucevitsa die Belagerung Kon- 
stantinopels durch die Türken (1453) gemeint; die Fresken von Arbure dagegen, auf 
denen nur das Bild der Gottesmutter in Prozession getragen wird, scheinen die Be- 
lagerung der Hauptstadt durch die Perser unter Heraklius (610—641) darzustellen. 
Es hat sich bei den Byzantinern die Tradition erhalten, daß bei dieser Gelegenheit 
die hi. Jungfrau die Stadt wunderbar gerettet habe; sie wird deshalb im Hymnus 
Akathistos, den die byzant. Überlieferung dem Patriarchen Sergius (unter Heraklius) 
zuschreibt, 7 Üreouaxgos oroamyos genannt. Die byzant. Ikonographie hat dieses 
Wunder bildlich festgehalten, das auch in Arbure dargestellt wird, während es auf 
den Fresken der anderen Kirchen durch die Belagerung Konstantinopels vom J. 1453 
ersetzt ist. 

Über die Kirchen der Moldau und Walachei und ihre Gemälde handelt aus- 
führlich das reich illustrierte Werk L’Art Roumain von N. Jorga und G. Bals 
(Paris 1922). H. H. [506 
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I. Die Liturgie in den Kämpfen der Reformation und 
Gegenreformation. 


H. Grisar S.J., Martin Luthers Leben und sein Werk (Freiburg 1926) regi- 
striert sorgfältig die Stellung, die L. im Laufe seines Lebens und Wirkens zur kath. 
Lit. einnahm bis zum brutalen Kampf, den er durch den sächs. Kurfürsten und 
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einzelne Magistrate gegen sie führen ließ. Bei der Darstellung der von L. und seinen 
reform. Freunden geschaffenen neuen Lit. scheint mir die „Verschleierungsabsicht‘“ 
gegenüber der aitkirchl. Lit. zu einseitig hervorgehoben. Wenn auch die Ref. darauf 
bedacht waren, äußerlich alles beim alten zu lassen, um das Volk nicht zu irritieren, 
so haben sie doch auch ihren Gottesdienst nach ihren eigenen Ideen zu formen ge- 
sucht. Diese leitenden Ideen werden zu wenig berücksichtigt. Die Verweise auf das 
große dreibändige Lutherwerk des Verf. genügen insofern nicht ganz, als inzwischen 
das liturg. Problem bei Luther wiederholt aufgerollt ist, und zwar unter neuen 
Gesichtspunkten, so bei L. Fendt, Der lutherische Gottesdienst im 16. Jh. (München 
1923). Es ist zu bedauern, daß gerade dieses Werk nicht mitverarbeitet wurde. 
Eine Bemerkung, die ganz allgemein für die reformationsgeschichtl, Untersuchungen 
gilt, sei hier angefügt; Fendt sagt in dem oben zit. Werk: Die Ref. war, so sehr sie 
innerlich auf das Evangelium ging, für das Volk zunächst Änderung des Gottes- 
dienstes; liturgische Reform (244). Die meisten reformationsgesch. Studien tragen 
dem nicht genügend Rechnung; auch das neue Lutherwerk nicht. (508 

J. Lortz, Die Leipziger Disputation 1519 (Bonner Zschr. f. Theol. und Seels. 3 
(1926) 12—37) erwähnt Luthers ,,wahnsinnige Verdrehungen der Messe“, denen 
gegenüber es manchmal so schwer werde, an L.s gutem Glauben festzuhalten. [509 

Th. Knolle, Luthertexte liturgischer Art (Mitt. d. Lutherges. 4—6 [1925]). 
Übersicht über die von L. in seiner formula missae und den deutschen Messen im 
Gegensatz zur rom. Messe vorgenommenen Änderungen. A.M. [510 

Johannes Fisher, Sacri sacerdotii defensio contra Lutherum (1525). Hg. von 
H. Klein Schmeink (Corp. Catholicorum 9; Münster 1925) ist als Gegenschrifl 
wider Luthers De abroganda missa privata ein wertvolles liturgiegeschichtl. Doku- 
ment der beginnenden Reformationszeit, wenn auch lit. Einzelheiten nicht erwähnt 
sind. Da Luther in der erwähnten Schrift von der Leugnung eines sichtbaren, be- 
sonderen Priestertums ausgegangen war, führt F. die Beweise für die göttl. Stiftung 
des Episkopates und Presbyterates aus Schrift und Tradition auf. Stark betont wird 
das Mittleramt des Priesters. Bei Erwähnung der Messe wird nachgewiesen, daß sie 
als Opfer von Christus eingesetzt und von Anfang an in der Kirche gefeiert wurde. 
Wenn auch im allgemeinen in der Auffassung des Opfers der Sühnegedanke vor- 
herrscht, so finden sich doch auch noch Anklänge an den altchristl. Mysterien- 
gedanken; vgl. S. 52, 1—15. Vielfach verweist F. für die Messe auf seine Vertei- 
digungsschrift Heinrichs VIII. gegen Luthers Angriffe. Eine Ausgabe der Defensio 
(Antwerpen, Johann Steels, 1544), die die Form eines Gebetbüchleins hat und von 
F. verfaßte Bußbitten, sowie Ps. 21 und 99 und eine von Erasmus gefertigte lat. 
Übersetzung der Chrysostomusmesse enthält, war möglicherweise als Vorbereitungs- 
buch auf die Zelebration der Messe gedacht. Zu Beginn der Einleitung macht der 
Hg. darauf aufmerksam, daß Luther von der Wartburg aus am 1. VIII. 1521 
Melanchthon mitteilte, er gedenke seine Reform mit einer Änderung der Meßfeier 
zu beginnen, und welches Aufsehen die durch Gabriel Zwilling am Michaelistage 
1521 vorgenommene tatsächliche Änderung der Messe in Wittenberg beim Volk und 
Kurfürsten erregte. [511 

K. Ried, Moritz von Hutten, Fürstbischof von Eichstätt (1539--1557) und die 
Glaubensspaltung (Münster 1925 = Reformationsgesch. Stud. und Texte H. 43/44). 
M. v. H., in seiner Studentenzeit in Ingolstadt von luth. Ideen beeinflußt (Abneigung 
gegen Ohrenbeichte und missa vulgaris), 1539 zum Fb. v. Eichst. gewählt, empfing 
1542 die Bischofsweihe, über deren erbauliche Feier Robert Vauchop, der spätere 
Erzb. v. Armagh, berichtet, und verwaltete die Diözese bis zu seinem Tode 1552 
(nicht, wie im Titel, 1557!). Er bekämpfte die Einführung des reform. Gottesdienstes 
in Pfalz-Neuburg, Oberpfalz und den Gebieten der fränkischen Reichsstädte, beson- 
ders Nürnberg und Weißenburg, auch in der Grafschaft Öttingen. Erfolge hatte er 
nur, soweit er sich auf seine Macht als Landesherr stützen konnte. R. bringt viele 
lokalgeschicht!. Einzelheiten bei der gewaltsamen Einführung der 1543 von Brenz ver- 


Liturgiegeschichte von 1500—1800. 409 


faßten Kirchenordnung durch Otto Heinrich in Pfalz-Neuburg unter dem Widerstand 
einzelner Klöster, Pfarrer und Gläubigen. Zu dieser Kirchenordnung sei mit Riick- 
sicht auf die Anm. 24 (S. 31) bemerkt, daß sie bei L. Fendt, Der luth. Gottesdienst im 
16. Jh. nach Richter, Evangel. Kirchenordnungen (11 27 ff.) mitgeteilt ist; F. gibt 
allerdings nicht Brenz als Verfasser an, sondern Osiander, Diller und Muskulus. 
Fb. Moritz erlangte auch von Rom 1549 Dispensvollmachten in Sachen der Kom- 
munion unter beiden Gestalten. Persönlich war er untadelhaft, gestand demütig 
Nachlässigkeiten in der Meßfeier ein, wofür er bezeichnenderweise als Entschuldigung 
Mangel an Kultgeräten anführte; mit seinen bischöfl. Pflichten nahm er es durchaus 
ernst, wie die Tatsache zeigt, daß er die Feier des Weihnachtshochamtes im Barte, 
den er wie andere Prälaten seiner Zeit trug, von der Zustimmung des Kapitels ab- 
hängig machte, um dem Volke kein Ärgernis zu geben. Im übrigen s. Jb. 5 
Nr. 671. [512 

R. Schaffer, Andreas Stoß und seine gegenreformatorische Tätigkeit (Bresl. 
Stud. zur hist. Theol. 5; Breslau 1926) bringt bei der Verarbeitung des reichen, viel- 
fach bisher unbekannten Quellenmaterials für die oberdeutschen Karmeliterklöster 
zur Zeit der Reform. auch Hinweise auf die gottesdienstl. Neuerungen in Nürnberg, 
Augsburg, Eßlingen, Heilbronn, Nördlingen. In Augsbg. verpflichtet St. 1523 den 
neuen Prior auf das Ordinarium der Karmeliter; schon eingeführte Neuerungen 
müssen beseitigt werden. Als Ursachen für das allmähliche Aufhören des Gottes- 
dienstes in den Klöstern erscheinen neben böswilliger Vernachlässigung vor allem 
Priestermangel und materielle Not der Mönche. Auf Ansuchen seines Bamberger 
Bischofs begutachtet St. 1539 die von Melanchthon und Butzer unterzeichneten 15 
Leipziger Artikel. Hier tritt er für die Ohrenbeicht, für die Zeremonien der Taufe, 
Firmung und Ölung ein mit dem Zugeständnis vorhandener Mißbräuche, die beseitigt 
werden müssen. Die Messe wird als Opfer und gutes Werk erwiesen, die Kom- 
munion unter einer Gestalt besonders nachdrücklich verteidigt unter Berufung auf 
das N.T. und die Praxis der Urkirche, wofür ihm Joh. de Ragusio, Orationes 
quattuor in concilio Basiliensi habitae 1433 das Material liefert. Fasten und Feiertage 
sollen nach altem kirchl. Brauch beibehalten werden. [513 

P. Kalkoff, Humanismus und Reformation in Erfurt (1500--1530) (Halle 1926). 
Tätigkeit der Erf. Humanisten Justus Jonas und Johannes Lange in Luthers Sinne. 
Lange ist 1521—1522 in einen Streit der evang. Prädikanten um Heiligenverehrung 
und Privatmessen verwickelt, den Luther vergeblich beizulegen sucht; ebenso ist er 
bei der Einführung des deutschen Gottesdienstes 1525 beteiligt. [514 

P. Kalkoff, Die Reformation in der Reichsstadt Nürnberg. Nach den Flug- 
schriften ihres Ratsschreibers Lazarus Spengler (Halle 1926). Die Flugschriften, die 
K. Spengler zuschreibt (vgl. darüber die vernichtende Kritik von O. Glemen in 
Zschr. f. Kgesch. 45 [1926] 298), wenden sich vielfach gegen die Veräußerlichung der 
Frömmigkeit in den Gottesdiensten und den vielfachen Zeremonien, die denn auch 
1525 in Nbg. abgeschafft werden. Besonders hervorgehoben werden: Palmprozession, 
Passionsspiele am Karfreitag (hl. Grab), Feier der Auferstehung, Fronleichnams- 
prozession und Aufbewahrung der Eucharistie, öffentliches Breviergebet, von dem 
schließlich Complet und Melte gestrichen werden. Beachtenswert ist, daß die Flug- 
schriften von solchen liturg. Mißbräuchen, wie sie auf dem Trid. Konzil (Sess. XXII) 
und auch von kath. Schriftstellern gerügt wurden, nichts erwähnen. Gegenüber der 
einseitigen Polemik dieser Schriften wider die entsittlichende Wirkung eines rein 
äußeren Gottesdienstbetriebes, in der ohne Zweifel viel Wahres enthalten ist, hätte 
K. im Interesse der histor. Wirklichkeit auf die ernsten Bemühungen der vor- 
lutherischen kath. Reformbewegung zur rechten Auffassung der Messe und Sakra- 
mente wenigstens anmerkungsweise hinweisen sollen. Die kath. Erbauungsliteratur 
vor Luther und zu seiner Zeit bietet dafür genügend Material. Vgl. u. Nr. 518. Die 
an sich interessante Notiz aus Aleanders Tagebuch: coepi horas canonicas more 
Romano dicere hat wohl mit einer besonderen Fakultät von Rom, die Verrichtung 
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der Tagzeiten „zu gelegener Zeit und in vereinfachter Form“ zu gestatten, wie K. 
glaubt, nichts zu tun. [515 
Fritz Michel, Die Anfänge des Coblenzer Buch- und Zeitungsdruckes (Rhein. 
Heimatblätter 2 [1925] 262—266). Der älteste bekannte Koblenzer Druck ein Missale 
Trevirense von 1547 „mit hervorradenden Lettern und verschiedenen Holzschnitten, 
zwei Titelblättern in Folio, Leisten und vielen kleinen Verzierungen“. Dies Missale 
Tr. „accuratissime noviter correctum ac emendatum cum complurimis prius non 
insertis“ erschien ,,Confluentie in edibus Eucharii Cervicar“ — also des als Kölner 
Buchdrucker bekannten Eucharius Cervicornus. Im 17. Jh. waren die gottesdienst- 
lichen Bücher wie Missalia, Agenden und Breviere aus dem Buchhandel ausgeschaltet. 
Einige davon wurden wenigstens im Lande gedruckt, sehr viele im Erzstift Trier 
gebräuchliche Bücher erschienen aber von jeher in auswärtigen Offizinen (Köln, 
Speyer, Basel, Lyon, Mainz, Frankfurt). A. Schn. [516 
Anna Schröder, Die Opuscula des Xantener Humanisten Heymrick (Annalen 
des Histor. Vereins für den Niederrhein 108 [1926] 67—102). H. klagt über die Stifts- 
herren, seine Kollegen, sie änderten den Gesang und die Reihenfolge der Choräle, 
die bestehenden Lesungen und Vigilien oder schafften sie gänzlich ab, und der 
Dechant des Kapitels sei machtlos dagegen. Eine oberhirtliche Reformation und Visi- 
tation sei dringend nötig. Das Binieren dürfe nur im Notfall und nie des Geld- 
erwerbs wegen geschehen, die Gläubigen seien zum andächtigen Empfang der Sakra- 
mente anzuhalten. H.s Bericht über die Xantener Viktorstracht von 1464 zeigt seinen 
festen Glauben an die zahlreichen und merkwürdigen Heilungen am Viktorsfest. 
A. Schn. [517 
0. Braunsberger S. J., Petrus Canisius der Kirchenlehrer (Stimmen der Zeit 
110 [1925] 13—28). Literarische Tätigkeit des Heiligen auf lit. Gebiet: seine Lec- 
liones et Precationes Ecclesiasticae führten die Studenten in den Geist des kirchl. 
Gottesdienstes ein; zu der von dem Laien Walasser besorgten deutschen Ausgabe 
des Martyrologiums schrieb er ein Vorwort über die Heiligenverehrung; in den Notae 
erklärte er die kirchl. Zeiten und Gebräuche; im Commentariorum de Verbi Dei 
corruptelis tomi duo bietet er im 2. Teil einen geschichtl. Überblick über die kirchl. 
Marienverehrung. Der Verf. verweist auf seinen quellenmäßig belegten Aufsatz 
S. Petrus Canisius Doctor Ecclesiae (Gregorianum 6 [1925])). Zum Ganzen vgl. Jb. 2 
Nr. 394 und Jb. 4 Nr. 728 u. 732. [518 
O. Karrer, Petrus Canisius (Hochland 22 [1925] 497—518). Außer dem in der 
vorigen Nr. bereits Erwähnten scheint bemerkenswert, daß Canisius „im Gefühl, daß 
die Kluft zwischen Gemeinde und Liturgen durch das Absingen lat. Chorgesänge 
nicht überbrückt werde“, das deutsche Kirchenlied wiederholt empfiehlt und daß 
anscheinend auf seine Anregung Kardinal Otto auf der Diözesansynode von Dillingen 
1567 eine entsprechende Verfügung erließ. Die Haltung der Gläubigen bzw. deren 
Beurteilung scheint, wenn man dazu die Nr. 556 vergleicht, in diesem Punkte recht 
verschieden gewesen zu sein. 1519 
H. Holmquist, Die schwedische Reformation 1523—-1531 (Schriften d. Ver. f. 
Refgesch. 43, 2 [Leipzig 1925]). Kirchl. Mißstände in Schweden und Finnland nicht 
so bedeutend wie in Deutschl. Das lit. Leben war auf der Höhe. Für Finnland be- 
zeugen das die neuesten Funde lit. Dokumente. Von den schw. Meßerklärungen des 
späten MA. sagt H., in ihnen sei ,,das Magische, das sich sonst mit dem Sakraments- 
glauben verknüpfte, stark zurückgetreten“. Der schw. Reformator, der Diakon Olavus 
Petri, predigte 1523 gegen Messe und Heiligenkult und feierte 1525 seine kirchl. 
Trauung mit schwed. Messe. Für ihn bedeutete der Kult noch weniger als für Luther; 
die Predigt, der er eine lit. Umrahmung gab, ist für ihn das eine Notwendige. Da- 
neben erscheint die Forderung des Laienkelches als wesentliches Stück der Neuerung. 
Indessen gingen die lit. Reformen nur langsam voran. Das Volk hielt am alten 
Gottesd. und an der lat. Messe sehr fest, die die übliche blieb, auch nachdem Ol. 
im Mai 1531 „die schw. Messe, wie sie nun in Stockholm gehalten wird“, im Druck 
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herausgegeben hatte, übrigens in starker Anlehnung an die Nürnberg. M. Auch als 
die Kirchenvers. von Upsala 1539 die lat. M. abschaffte, sangen die Bauern einzelne 
Teile lat. weiter. Ol. hatte Mühe, dagegen anzukämpfen. Seine Beweggründe sind 
letztlich nicht religiöse, sondern nationale. Kath. Vorstellungen erhielten sich auch 
in bezug auf den Opfercharakter der Messe; noch 1540 mußte ‚eine im wesentlichen 
rein röm. Meßfeier, die M., als Opfer“ geduldet werden. Erst 1562 wurde Abend- 
mahlsfeier ohne Kommunikanten verboten; Elevation der Hostie erhielt sich bis 
1593. Noch zäher hielt man am feierlichen Brevier fest. H. weist auf ein 1550 
geschriebenes und praktisch verwendetes Offizium hin, daß ‚die ma. Gebete und 
kath. Formen ganz wieder aufnimmt, nur mit Ausschluß direkt herausfordernder 
Einzelheiten“. Auch die Firmung hielt sich durch die Zeit Gustav Wasas; ähnlich 
die Meßkleidung. Benediktionen und Zeremonien wurden von den Reformatoren 
sehr vorsichtig behandelt und soweit als möglich evangelisch erklärt. Wenn H. das 
Festhalten des schw. Volkes am kath. Gottesd. weniger aus relig. Überzeugung ab- 
leitet, sondern als Grund dafür angibt die Mächte „der Trägheit und der Tradition, 
die sich auf dem Gebiet des Kultes oft als besonders stark erweisen“, so ist das eine 
sehr subjektive Annahme; wertvoller, weil den Tatsachen entsprechend, ist, daß er 
die entscheidende Bedeutung der Liturgie für die Reformation anerkennt und in der 
lit. Veränderung auch den wichtigsten Exponenten für die innere kirchl. Entwicklung 
sieht, weil der Kult ‚in gewissem Sinne der festeste und tiefste Ausdruck der in 
der Volksseele lebenden Religion gewesen ist“. Ol.s religiöse Haltung scheint durch 
seinen eigenen Ausspruch charakterisiert: das Christent. kann nicht bestehen, wenn 
man nicht seine Kinder zur Schule schickt und zum Erwerben von Kenntnissen an- 
hält. Ihm gegenüber neigte der Reformator Finnlands, Michael Agricola, mehr zur 
kath. Mystik und Liturgie. Beachtenswert ist der Hinweis auf die gültigen Weihen 
der ersten schw. Bischöfe, wodurch die successio apost. begründet wurde, und die 
Haltung der schw. kath. Bischöfe, bes. desjenigen von Linköping, Hans Brask, der 
1523 eine Druckerei in Söderköping gründete und so rel. und lit. Schriften ver- 
breitete. Zu rügen ist, daß H. nirgends den Fundort seiner Zitate notiert; das gute 
Quellen- und Literaturverzeichnis am Schluß kann diesem Mangel nicht abhelfen. 
So läßt sich vieles im einzelnen nicht beurteilen, auch nicht, wem das grobe Ver- 
sehen bez. der Unbefleckten Empfängnis, die als Empfangenhaben aufgefaßt ist, 
zugewiesen werden muß . [520 

O0. Pohrt, Zur Frömmigkeitsgeschichte Livlands zu Beginn der Reform (Ab- 
handl. des Herder-Instituts zu Riga I Nr. 4 [Riga 1925]). In Schriftdenkmälern und 
Bildwerken will Vf. die religiösen Gegensätze dieser Epoche zur Anschauung bringen. 
Daß er sich entschließen konnte, mit einem so dürftigen Apparat, wie er es tut, sein 
im Titel vielversprechendes Thema zu behandeln, wo doch in den einheimischen 
Bibliotheken und Archiven reiche Quellen livländischen Ursprungs fließen, ist be- 
fremdlich. Von katholischen Schriftdenkmälern bietet er einzig und allein das 
„Revaler Mühlenlied“. Diese spätmittelalterliche Versinnbildlichung der Transsub- 
stantiation ist in Textausgaben und Interpretationen in der baltischen wie auch reichs- 
deutschen Literatur schon mehrmals vorgebracht worden. Daß sich einer von den 
vielen Texten in einem Revaler Codex findet, beweist noch lange nicht, daß diese 
Dichtung, die keinesfalls als livländisch gelten kann, sei es in Livland oder auch nur 
in Reval, Anklang und Verbreitung gefunden habe und daher als prägnantes Beispiel 
hiesiger Frömmigkeit aufzufassen sei. Die Bezeichnung ,,Revaler“ Mühlenlied er- 
weckt folglich falsche Vorstellungen. Die Bitte im letzten Verse: „Got help uns yn 
dat paradyso“ nennt Vf. den „konventionellen Abschluß“. Ebensogut lassen sich 
auch die letzten Worte im Credo: ,,...vitam aeternam. Amen“ als konventionell 
abtun. 

Gleichwie das ,,Miihlenlied“ waren auch die 24 Thesen des ‚„Reformators“ 
von Riga Andreas Knopken von 1522, diese Nachgeburt der Lutherschen Thesen, 
aus denen Vf. als Gegenbild eine kleine Auswahl bietet, längst bekannt. Die 
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& Erklärung: „Diese Vokabeln ertönen wie Urworte einer geistigen Religion“ sollen 
en wohl die Frömmigkeitsgeschichte der ‚„Neugläubigen‘“ ersetzen. Freilich, wer 
En gleichwie Vf. meint, es äußere sich „am vernehmlichsten das Nahen Gottes im 
if »Leeren«, im »Dunkeln« und im »Schweigen« (S. 28), der kann sich darüber aus- 


schweigen. Er sollte nur nicht Lesern, von denen viele, selbst aus der Zahl der 
„Neugläubigen“, sich das Wort: „Igitur ex fructibus eorum cognoscetis eos“ (Matth. 
VII, 9) nicht wegdisputieren lassen wollen, eine Frömmigkeitsgeschichte ankündigen. 

Und nun die Bildwerke. Wozu das alles, da es dem Vf. ja doch nur „Götzen“ 
sind (S. 28)? Im ganzen bietet er ihrer bloß vier, sämtlich bekannte und vielmals 


Ei bereits abgebildete Werke, hier in zum Teil mangelhafter illustrativer Wiedergabe. 
ah Gut ausgewählt und wiedergegeben ist bloß das Muttergottes-Standbild, Hochrelief 
AR über dem Hauptportal des Deutschordensschlosses zu Riga von 1515 (Abb. 1). Wer 
N es unbefangenen Auges betrachtet, wird an diesem schönen und wundervollen Werke 
a seine Freude haben. Weil aus hiesigem Sandstein, ist es gewiß einheimische Arbeit 
4 und daher von kunsthistorischem Interesse. Daran haben sich die Bilderstürmer 
4, nicht zu vergreifen gewagt. Wenn in Anfiihrungszeichen, hatte in der Beschreibung 


der landfremde Ausdruck „Madonna“ gloriosa vermieden werden sollen. Das 
künstlerisch lange nicht ebenso schöne Standbild der hl. Jungfrau, eine spätmittel- 
45, alterliche bemalte Holzschnitzerei im Hause der sct. Mariengilde zu Riga (Abb. 2), 
dem Genossenschaftshause der Kaufleute, ist nicht nur der Tollwut der Bilderstiirmer 
entgangen, sondern hat gar darnach in der protestantisch gewordenen Stadt eine 
sozusagen verfassungsmäßige Bedeutung erlangt und jahrhundertelang, bis in die 
$ neueste Zeit hinein, zu behaupten vermocht. Es hatte seinen Standort an einer der 


es das Gewölbe des schönen Versammlungssaales aus dem 14. Jh., der „Stube von 
: Münster“, tragenden Säulen. Der Sitz des Sprechers (Wortführers) der Bürgerschaft 
A und ihres Vertreters gegenüber der Altestenbank in den Gildenversammlungen befand 
tH sich unter dem erwähnten, mit dem niederd. Ausdruck die „Docke“ bezeichneten, 
| Standbilde der Gildenpatronin, und danach hieß er der Dockmann. Das hatte 
be erwähnt werden sollen, wohl auch, daß, obwohl jahrhundertelang sämtliche Hoch- 
2 zeitsgastereien hier stattfanden, die nicht selten in wilde Gelage ausarteten, das 
si Standbild dennoch, trotz seinem sehr exponierten Standort, völlig unverletzt ge- 
ei blieben ist. Den einzigen Defekt, die abhanden gekommene Krone, hat man im 
= 17. oder 18. Jh. durch Aufsetzung einer neuen gutzumachen sich bemüht. Wie 
OM störend diese typische heraldische Rangkrone mit ihren Kugelzinken sich aus- 
a nehmen möge, wird man darin die wohlmeinende Absicht naiver Pietät immerhin 
anerkennen dürfen. 


An einer Darstellung des seligen Hinscheidens der von den Aposteln umgebenen, 
die Sterbesakramente empfangenden hl. Gottesmutter (Abb. 3), von einem geschnitzten 
Altarschrein in demselben Gildenhause, hat Vf. auszusetzen, daß da ‚die Christus- 
gestalt überhaupt nicht vorkommt“. Abgesehen davon, daß gerade in dem hier dar- 
gestellten Vorgang die „Christusgestalt“ übel angebracht gewesen wäre, läßt der 
Umstand, daß von dem ursprünglich vermutlich dreiteiligen Altarschrein (Triptychon) 
nur die eine Tafel erhalten ist, jegliche Betrachtungen über das Fehlen der ,,Christus- 
gestalt’ als verfehlt erscheinen. Oft war das Mittelstück der Triptychen von einem 
IR Tabernakel überhöht, wohl auch in diesem Falle, und zwar mit der üblichen Dar- 
stellung der Assumtio B. M. V. der Krönung durch Gottvater und Christus. Da war 
die ,,Christusgestalt“ am Platze. Noch sei bemerkt, daß an der Abbildung der einzigen 
erhaltenen Tafel ihre rudimentäre Wiedergabe unangenehm auffällt. Das stilgerechte 
Maßwerk der Umrahmung ist durchschnitten und die Konsolenfiguren zu beiden 
Seiten fehlen. — Auch am Totentanzgemälde aus der sct. Nicolaikirche zu Reval, 
einer verkleinerten jüngeren Replik der entsprechenden Darstellung in der Lübecker 
sct. Marienkirche, hat Vf. mehrere Ausstellungen zu machen. Die Reproduktion 
(Abb. 4) ist so klein, daß der Beschauer sich ein eigenes Urteil kaum bilden kann 
und das Rätsel, was sich Vf. unter der .„sentimentalischen Landschaft des Hinter- 


Liturgiegeschichte von 1500—1800. 413 


grundes“ (S. 22) gedacht hat, ungelöst bleibt. Dr. Wh. Neumann, der liebevolle 
Erforscher und gewiegteste Kenner der altlivländischen Kunstdenkmäler, hat für 
den Totentanz nur Worte des Lobes und findet, daß die Szenerie des landschaftlichen 
Hintergrundes „aufmerksame Naturbeobachtung“ verrät (Gesch. der Kunstdenkmäler 
der Stadt Reval |Reval 1904} II S. 76). 

In der Vorbemerkung (S. 3) kündigt Vf. an, daß er den „Bilddenkmälern 
der katholischen Zeit“ einige „wenige, aber für den Gegensatz bezeichnende Stücke“ 
des neuen Glaubens an die Seite stellen werde. Wo sind diese geblieben? Kein 
einziges wird geboten, abgebildet, beschrieben oder auch nur erwähnt. Die Be- 
merkung (S. 28), daß, wo früher „Christusstammbäume die Andacht erwecken 
mochten“, im 17. und 18. Jh. Stammbäume einflußreicher Geschlechter, Wappen 
und Epitaphien Platz fanden, wo angesichts des Todes in phrasenreicher Weise 
verschiedene Vorzüglichkeiten der Verstorbenen gerühmt werden, — das ist alles. 

Nicht unbemerkt darf bleiben, daß Vf. den Katholizismus und den katholischen 
Kult regelmäßig als „magisch“ (!) bezeichnet. Wir lesen da von „magischer Religio- 
sität“ (S. 3), von „magischer Frömmigkeit“ (S. 15), von „magisch-zauberhafter 
Religionsauffassung“ (S. 25), von „dinglich-magischen Zaubervorstellungen“ (S. 28). 

Unbequem ist die Gepflogenheit des Vf., die zahlreichen Anmerkungen nicht 
als Fußnoten, sondern sie anhangsweise zu bieten. Infolgedessen muß der Leser fort- 
während hin- und herblättern. Und doch darf das nicht unterbleiben, denn da 
stecken seltsame Dinge drin. So steht u. a. (S. 29 A. 2 Pkt. f.) zu lesen: „In neuerer 
und neuester Zeit muß [in Lettland] eine starke Paganisierung festgestellt werden.“ 
Der Ortskundige meint, daß nun von der in einem Vororte Rigas stattgehabten 
Eröffnung eines lettischen Buddhistentempels die Rede sein werde, oder aber von 
der staatlichen Anerkennung einer Kultgemeinschaft, welche, unter Lossagung vom 
Christentum, die vermeintlichen altlettischen Gottheiten wiederbeleben und eine 
national-lettische Religion einführen will. Nein, Vf. erblickt die „Paganisierung“ 
in dem Umstande, daß der lettländische Landtag (Parlament) die lutherische 
sct. Jacobikirche ‚dem katholischen Bischof zusprechen konnte“, 

H. von Bruiningk (Riga). [521 

F. Israel vermutet in einer Besprechung von A. Malin, Der Heiligenkalender 
Finnlands, seine Zusammensetzung und Entwicklung (Helsingfors 1925) [s. oben 
Nr. 329] in Zschr. f. Kgesch. 45 (1926) 287, daß die luth. Lit. Finnlands in der 
mittelalterlichen Dominikanerlit. wurzele. Die Annahme, daß die Dominikaner die 
Liturgie kürzten, ohne ihr allen Glanz zu nehmen, da sie als Predigermönche „Wissen 


und Wort“ voranstellten, ist historisch unrichtig. [522 
I. W. Tyrer, The english canon of 1549 and its invocation (Theol. Journ. of 
hist. christ. 9 [1924] 259—265). 1523 


II. Die Liturgie im religiösen Leben des 16.—18. Jahrhunderts. 


P. Pourrat, La spiritualité chretienne. Il: Les temps modernes. 1. De la 
Renaissance au Jansenisme (Paris 1925) bringt nichts für die Liturgie Wichtiges, 
außer etwa dem Abschnitt über den hl. Joh. Eudes und den öffentlichen Kult des 
Herzens Jesu (S. 586—596). L. G. [524 

P. Lefévre, L’abbaye Norbertine d’Averbode pendant l’epoque moderne 
(1591—1797). T. I: L’organisation constitutionelle et la vie religieuse (Louvain 1924) 
behandelt nach einer Besprechung von U. Berliére (Rev. Ben. 38 [1926] 259) 
im 3. Ti. das Leben im Konvent unter besonderer Berücksichtigung der liturg. 
Betätigung. [525 

J. Rabus, Rom. Eine Miinchner Pilgerfahrt im Jubeljahr 1575. Nach einer 
ungedruckten Handschrift mit 74 gleichzeitigen Holzschnitten herausgegeben von 
K. Schottenloher (München 1925). In Ergänzung von Jb. 5 Nr. 682 sei erwähnt, 
daß man zwar aus der „Beschreibung der H. Fastenzeit des Jubeljahrs und ihr 
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gewöhnlichen Stationen, wie die von frommen Pilgram verricht worden“ den Ein- 
druck gewinnt, daß der Sinn für die Bedeutung der alten Stationsfeier geschwunden 
ist, da der Pilgerführer mehr Gewicht legt auf die Beschreibung der Kirchen, ihrer 
Altäre, Bruderschaften, Schätze und Heiltümer als auf die eigentlichen liturg. Feiern 
(auch vom friduum sacrum erwähnt er nach dieser Hinsicht nichts); aber immerhin 
spricht doch aus dem regelmäßigen Besuch der Stationskirchen das zähe Fortleben 
der alten Stationsfeier. Bedeutungsvoll erscheint ferner, daß das eigentliche Ge- 
dächtnis des Leidens Christi auch die Volksfrömmigkeit erst vom Passionssonntag 
ab, bzw. dem Vorabend, beschäftigt; ebenso wird es von da an besonderer Predigt- 
gegenstand. Bezüglich der Stationsfeiern seien folgende Einzelheiten vermerkt: am 
Aschermittwoch findet die Aschenausteilung in der Papstkapelle statt, erst nachmittags 
geht man zur Tagesstation S. Sabina. Am 1. Fastensonntag wird die eigentl. Station 
ebenfalls erst nachmittags besucht, vormittags Station in St. Peter. An Laetare 
werden neben einem Hinweis auf besonders feierlichen Gottesdienst in der Papst- 
kapelle und St. Peter wieder zwei Stationen erwähnt, außer der bekannten S. Cruz: 
Maria ad Angelos, die erst von Pius IV. eingerichtet sei und gewöhnlich am Samstag 
vorher gefeiert werde; die Weihe der Goldenen Rose und ihre symbolische Bedeutung. 
Die Station am Donnerstag nach dem 1. Fastensonntag heißt S. Laurentius in 
Palisperna, eine Lesart, die in den neueren Werken über die Stationsmessen nicht 
erwähnt wird. Palmsonntag kurze Erwähnung der Palmweihe im Lateran, nach- 
mittags in Ara Coeli feierliche Ausstellung eines Marienbildes bis Sonntag nach 
Ostern mit großem Ablaß verbunden. Dienstag in der Karwoche neben S. Prisca 
Station in S. Saba. Gründonnerstag Beicht in S. Peter, Kommunion im Lateran, 
Fußwaschung, Geißlerprozession, Verkündigung der Bulle Coena Domini. Am Grün- 
donnerstag wird das SS. in der Monstranz in reich geschmückten Gräbern aus- 
gesetzt, am feierlichsten in der Kirche der Spanier, die es „mit gemachten Kriegs- 
leuten“ verwahrt und die Monstranz etwa 40 Staffeln erhöht hatten, andächtiger 
freilich war das Grab in der Jesuitenkirche (Maria della Strada), bei dem oben in 
der Höhe Engel schwebten, die sich vor dem SS. neigten. Die Gräber wurden am 
Karfreitag nachmittags 5 Uhr wieder fortgeräumt. Am Samstag nach Ostern Taufe 
von 65 Juden im Lateran. In die Fastenzeit fallen außerdem folgende Zeremonien: 
Am Feste Petri Stuhlfeier (22. II.) die Weihe seidener Gürtel durch Berührung mit 
dem Sessel des h. Petrus in der Sakristei von S. Peter, die als heilkräftiges Mittel 
bei schwierigen Geburten in ganz Italien geschätzt wurden; Franz, Kirchl. Bene- 
diktionen im MA. erwähnt sie nicht. An Mariä Verkündigung in Maria della Minerva 
Almosen an arme, fromme Mädchen zur Beschaffung von Aussteuer aus den Mitteln 
der Bruderschaft von Unser Lieben Frauen Botschaft. Von den lit. Feiern, die mit 
dem Jubeljahr zusammenhängen, erwähnt R. die Öffnung der hl. Pforte bei S. Peter, 
deren Zeremonien in Einzelheiten von den heutigen abzuweichen scheinen, und 
die Öffnung der Pforte von St. Paul ohne Zeremonien. Bei dem Bericht über die 
Rückreise werden die Zeremonien beschrieben, mit denen in Perugia der Brautring 
des h. Joseph gezeigt wurde; im Anschluß an Kirchenbeschreibungen werden beson- 
ders hervorgehoben nach türkischer Art gestrickte Altartafeln (Retabeln) in S. Bene- 
detto bei Mantua, die den Pilgern etwas ganz Neues waren. In S. Nikolaus von 
Tolentino Austeilung der ‚St. Nikolausbrötlin“ gegen Seitenstechen. Teilnahme an 
einem griech. Gottesdienst u. a. Die Unterlassung einer Antwort auf den Friedens- 
gruß des Papstes in St. Maria Maior wird mit einem legendären Ereignis (Engel- 
antwort bei einer Messe Gregors I. in dieser Kirche) begründet. Vom liturgiewissen- 
schaftlichen Standpunkt ist sehr zu bedauern, daß die Abhandlung R.s „Was eine 
Station sei“ und die Pilgergebete vor den einzelnen Stationen nicht mitaufgenommen 
sind. Sehr bedauerlich ist auch das Fehlen eines Personen- und Sachindex; sehr 
dankenswert dagegen die Beigabe der zeitgenössischen Holzschnitte von den ein- 
zelnen Kirchen. [526 

P. Bruder, Der hl. Rupertus, Bischof von Worms und Salzburg (Wormatia 


, 
4 [4 
; 


Liturgiegeschichte von 1500—1800. 415 


sacra [Worms 1925] 70—94) zeichnet mit der ausgesprochenen Absicht, daß das Fest 
des Hl. durch die Diözesanbehörde in das Mainzer Proprium aufgenommen werde, 
ein quellenmäßiges Lebensbild des Hl. und gibt eine Übersicht über seine lit. Ver- 
ehrung in Salzbg. und W. Aus dem Wormser Missale v. 1522 und dem W.er Brev. 
v. 1576 wird Messe und Officium S. Ruperti abgedruckt. Kurze Notizen über die 
Geschichte des W.er Breviers, das 1716 durch das röm. ersetzt wurde. Die lit. Ver- 
ehrung R.s dauerte bis zur Aufhebung des W.er Bistums 1802 bzw. 1827. (527 

Beltran de Heredia, La fiesta de Santo Tomds en la Universidad de Sala 
manca (La Ciencia Tomista 18 [1926] 203—230). An der Univers. Sal. herrschte 
ehedem ein reger religiöser Geist, der sich bes. in der Feier kirchl. Feste betätigte. 
Nach den Statuten von 1538 wurden außer 2 Festen des hl. Hieronymus folgende 
Heiligenfeste begangen: Katharina, Nikolaus, Translatio S. Augustini (28. II.), Am- 
brosius, Gregorius. Später kam eine ganze Reihe anderer Feste hinzu: wie Lukas, 
Martinus (an diesem Tage fand die Wahl des Primicerius statt), Benedikt, Bernard, 
Bonaventura. Die Feste waren zum Teil reich dotiert, so daß sie mit möglichst 
großer Pracht gefeiert werden konnten; so z. B. das Fest des hl. Michael (8. V.) mit 
800 Dukaten, ebenso das Fest der hl. Barbara, die Immaculata Conceptio mit 1500 
Dukaten, die Oktav des Festes mit 1000 Dukaten; für das Fest des hl. Anselm ver- 
machte Kard. Aguirre 1690 30000 reales (1200 Pesetas). Die Häufung der Feste 
war natürlich für den Gang der Studien hinderlich; deshalb fand bereits gegen Ende 
des 18. Jh. eine Reduzierung der Feste statt; noch mehr geschah dies durch den 1807 
entworfenen Studienplan, der um 1825 zur Durchführung kam. Einen besonderen 
Ehrenplatz hatten die Feste des hl. Thomas v. Aquin; seit 1481 beteiligte sich die 
Univers. in corpore am Feste, das die Dominikaner im Kloster St. Stephan alljähr- 
lich am 7. III. begingen. Nachdem Thomas 1567 den Titel „Doctor Eeclesiae“ er- 
halten hatte, kam das Fest Translationis S. Thomae hinzu, das am 28. I. gefeiert 
wurde. Beide Feste wurden 1825 unterdrückt. H. H. (528 

J. Kreitmaier S. J.. Die religiösen Kräfte des Barock (Stimm. d. Zt. 110 [1925— 
1926) 453—467). Der Barock wird als der künstlerische Ausdruck der kath. Restau- 
ration, nicht der Gegenreformation gewertet: Er ist zwar nicht durchpulst von jener 
wesenhaften, gar nicht säkulierbaren Religiosität und Heiligkeit wie die altchristl. 
Kunst und ihre abstrakte Formensprache, ...ist lebensnäher und darum näher dem 
Profanen, ja Sündigen, ...entspricht aber der christl. Tendenz dieser Epoche, in 
der die Liturgie zur Hebung der vorhandenen Übel nicht ausreichte. In diesem 
letzten Satz ist wohl zu viel behauptet; zunächst läßt sich doch nur feststellen, daß 
die Lit. im eigentl. Sinn zur Besserung der Schäden nicht angewendet wurde. 
Das ist meines Erachtens ein sehr bedeutsamer Unterschied. Dann wäre die Frage 
zu stellen, warum man zur Zeit des Barock nicht auf die Liturgie zurückgriff, ob- 
wohl doch der Barock im Grunde wie die Liturgie Verklärung des Irdischen, Um- 
gestaltung des Weltreiches zum Gottesreich bezweckte; in diesem Sinne ist nämlich 
auch die altchristl. Religiosität ‚„säkulierbar“, wie eben jede christl. Kultur, auch 
die des Barock; wenn sie von diesem ,,sikulierbar“ zu einem ganz anders gearteten 
abirrt, verliert sie die spezifisch ‚christliche Tendenz“. Wenn der Barock die Liturgie 
übersah und sie durch Sonderverehrungen (Herz Jesu, Unbefleckte Empfängnis) und 
eine eigene Art von Symbolik ersetzte, so ist daran weder der Barock noch die 
Liturgie als solche schuld. Die Erklärung liegt vielmehr, wie ich glaube, darin, daß 
seit dem MA die immer stärker hervortretende allegorische Erklärung der Messe 
und die individuelle Entwicklung der Mystik der Liturgie ihren wesensmäßigen Ein- 
fluß geraubt hatten. Diese Verwässerung der Lit. erklärt zwar, daß sie im Barock 
als unzeitgemäß vielfach bewußt beiseite geschoben wurde, entscheidet aber keines- 
wegs die Frage, ob nicht der Barock vor den auch von Kr. zugegebenen Mängeln 
und Auswüchsen durch ein lebendiges lit. Leben und Bewußtsein bewahrt geblieben 
wäre, ohne von seinem auf das Majestätische gehenden Streben zu verlieren. [529 

E. R. Curtius. Mystische Hochflut im 17. Jahrhundert |Hochl. 23 [1925] 61—72) 
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ist eine Inhaltsangabe des 5. und 6. Bd. von Bremond, Histoire littéraire du 
f, sentiment religieux en France (s. Jb. 4 Nr. 738) und bringt zum Schluß einen Auszug 
aus dem Bericht des Erzdiakons von Evreux, Henri-Marie Boudon, über seine Reise 
nach Bayern im Jahre 1685; B. stellt zahlreichen Kommunionempfang fest, den 
reichen Lichterschmuck in der Kirche (die Gläubigen bringen die Kerzen mit), 
Gebetshaltung mit kreuzförmig ausgestreckten Armen. Besonderen Eindruck machte 


ae auf ihn die Blüte der Muttergottesverehrung. — Gelegentlich der Lebensskizze des 
} 4 P. Surin wird eine eigenartige Exorzismusliturgie im Ursulinenkloster zu Loudon 
etwa 1634 erwähnt. [530 


A. Hamon S. J.. Histoire de la dévotion au Sacré-Ceur. II. L’aube de la dé- 
votion (Paris 1925). In einer Besprechung der Rev. d’hist. ecclés. 21 [1925] 692 wird 
als Ergebnis festgestellt, daB der Verf. vom 12. bis 17. Jh. eine eigentliche Herz 
Jesu-Verehrung nicht gelten läßt, da er diese ziemlich vollständig von den ver- 
wandten Andachtsübungen zu den Wunden, zum hl. Angesicht usw. trennt; daher 
auch der.Untertitel dieses 2. Bd.: „die Morgenröte der Verehrung“, der allerdings 


ir 
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ve ebenso wie die Isolierung von den anderen Andachten von U. Berliere (Rev. 
Es Ben. 38 [1926] 84) bemängelt wird. [531 
a Une mystique bénédictine du XVlIle siécle: la Mere Jeanne Deleloé: 
2 Reliquiae (Lille-Paris-Maredsous 1925, Samml. Pax Heft 19). Diese Reliquiae, die 


Dom Bonav. Sodar zum erstenmal veröffentlicht, umfassen eine Reihe von Doku- 
menten, die durch den Abbé von St. Denys zu Brogueroie, Martin Gouffart, für 
ein zu schreibendes Lebensbild der M. Deleloé gesammelt worden waren: 1. eine 
Selbstbiographie der Priorin von Poperinghe (bei Ypern); 2. einige Briefe; 3. eine 
Sammlung von göttlichen Mitteilungen an die Nonne; 4. einige zeitgenössische Nach- 
richten über sie. Aus den Dokumenten geht hervor, daß die Priorin von Poperinghe 
(1636—1660) selbst sehr liturgisch lebte und dies auch ihren Nonnen einprägte. 
Bes. bemerkenswert ist auch ihre Andacht zum Herzen Jesu, wie dies gezeigt hat 
Dom J. Simon-Perret (La Vie et les Arts lit. Nr. 126 [1925] 337—342). 
L. G. [532 
W. Burgherr, Johannes Mahler, ein Schweizer Dramatiker der Gegenrefor- 
mation (Bern 1925). M., Mitte des 17. Jh., weist in seinem Spiel vom „Bruder Klaus“ 
auf den großen Wert der Messe hin, kämpft in „St. Stanislaus“ gegen die Fastnachts- 
unsitten und fördert durch „St. Oswald“ den Kult dieses Heiligen, der schon früh 
durch irisch-schott. Mönche in der Schweiz eingeführt, im 12.—14. Jh. weiteren 
Umfang annimmt und von 1500 an bes. in Zug gepflegt wird, wo im 16.—18. Jh. der 
Oswaldtag am 5. VIII. das bedeutendste Fest war, verbunden mit einer sehr alten 
Prozession. Bei Feierlichkeiten am Grabe wurden in Sachseln Teile aus dem Of. de 


b. Nicolae, 1488 von Heinrich von Gundelfingen verfaßt, verlesen; 1603 vom Bisch. 
[533 


verb. 

4 Heinr. Schrohe, Johann Christian von Boineburg, Kurmainzer Oberhofmar- 
= schall (Mainz 1926). 1670 Stiftung einer ewigen Freitagsmesse in der St. Michaels- 
Ei kapelle auf dem Emmeranskirchhof in Mainz: Offizium vom Leiden Christi oder von 


den hl. Erzengeln, jedoch unter Berücksichtigung der Rubriken des römischen 
Missales. Eingelegt werden sollen Kollekten für Ruhe und Ausbreitung der Kirche, 
=i fiir Frieden und Wohlfahrt des Vaterlandes, fiir Ausrottung aller Argernisse und fiir 
13 Bekehrung derer, die in der Lebensführung und im Glauben irren. A.Schn. [534 
Re Jos. Müller, Die erste Feier des Festes des sel. Nicolaus von Flüe im Gebiete 
der Fürstabtei St. Gallen (Zschr. f. Schweiz. Kgsch. 20 [1926] 64—67). Schon in 
Bd. 11 (1917) 290—292 schrieb M. Zur liturgischen Verehrung des sel. Nicolaus von 
Fliie im St. Galler Brevier. Bereits 1672 wurde in St. Gallen das Fest gefeiert, und 
im Klosterproprium von 1674 fand es erstmals Aufnahme. Das Offizium sowohl 
des Kloster- als auch des Diözesanproprium wird geschichtl. gewertet. In der 
neuesten Arbeit weist M. nach, daß das Bruder Klausen-Fest bereits am 22. III. 1672 
für das ganze St. Gallische Stiftsgebiet befohlen war. Das Meßformular fand M. auf 
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einem Einblattdruck, dessen Text er folgen läßt. Bei Behandlung der Verfasserfrage 
lehnt er den Nuntius Cibo ab. P.V. [535 

F. Zoepfl, Kinderpredigt und Kindergottesdienst in ihrer geschichtlichen Ent- 
wicklung (Bonner Zschr. f. Theol. und Seels. 2 |1925] 126—154) erwähnt außer den 
in Jb. 5 Nr. 636 angeführten Einzelheiten die ma. Kinder- und Schülerfeste (Gre- 
gorius am 12. IIL, Nikolaus, Unschuldige Kinder) und reform. Kinderliturgien 
aus dem 16. Jh. (Schwäbisch Hall 1543). Für das christl. Altertum hätte die zwei- 
malige ausdrückliche Erwähnung der Kinder in der Liturgie der Apostol. Konsti- 
tutionen (L. VIII) ebensowenig übersehen werden sollen, wie die verschiedenen 
Benediktionen der Kinder und Jugendlichen im MA. Vgl. auch u. Nr. 538. [536 

A. Schüller, Die Wallfahrt auf den Michelsberg bei Münstereifel zur Jesuiten- 
zeit (1632—1773) (Bonner Zschr. f. Theol. u. Seels. 3 |1926] 58—69). Die Jes., 
die 1625 in Münstereif. eine Residenz gründeten, 1668 die neuerbaute Kirche dem 
hl. Donatus weihten, manche Sonderandachten einführten (1723 10 Sonnt. zu Ehren 
des hl. Xaverius, Andacht zu den 7 Blutergüssen des Herrn und den 7 Schmerzen 
Mariens, Todesangst Christi-Bruderschaft, Herz Jesu-Verehrung, außerdem Ignatius-, 
Aloysius-, Donatusandachten, Christenlehrbruderschaft Jesu Mariä Joseph unter 
dem Protektorat des hl. Xaverius) widmeten sich besonders der Eifelmission und 
der Wallfahrtsseelsorge auf dem Michelsb. Die Wallfahrt ‚uralt‘“, 1556 eigenes Mis- 
sale für den Wallfahrtsort geschrieben. Notizen über Messen unter freiem Himmel, 
Sakramentenempfang. 1734 Einführung der Allerseelenoktavandacht. Hauptwallfahrt 
in der Oktav von Michael, der besonders als Patron für die Sterbestunde, vom Land- 
volk aber auch in irdischen Nöten (schlechtes Wetter, Viehseuchen) angerufen wird. 
Gottesdienst in der Oktav: 6 Uhr Messe mit Rosenkranz oder anderen deutschen 
Gebeten und Gesängen, 9 Uhr feierl. Hochamt mit Choralgesang, Predigt, Prozession 
mit viermaligem sakr. Segen unter Mitführung einer Michaelsfigur. 15837 

A. Schüller, Die Katechese des Koblenzer Jesuitenkollegs (1580-1773) (Pastor 
Bonus 37 [1926] 119—136, 197—208). In einer Anordnung des Visitators wird 1608 
Berücksichtigung des Kirchenjahres in der Katech. empfohlen. Viele Prozessionen 
mit szenischen Darstellungen; bei einer Osterprozession dialogus über die wirkl. 
Gegenwart Christi im Altarssakrament. Ziffern für steigenden Kommunionempfang. 
Levotio Ignatiana, Xaveriana. Anfang der Aloysiusverehrung, dem zu Ehren die 
Kinder 1633 nach einer Prozession „während der feierlichen Liturgie“ eine Kerze 
opferten, außerdem je eine Gott und der Jungfr. Maria. Von 1712 an immer größere 
Feierlichkeit bei der Erstkommunion; 1748 wurden die Kinder im Freien auf einer 
Bühne in Engelgewandung zur Ko. geführt, nach einer Prozession auf der Bühne 
Versöhnungsakt mit den Eltern. Zu Anfang hielten die Jes. in Kobl. jeden Sonntag 
Hochamt und Vesper; der Visitator P. Oliver Manare verbot 1585 den kirchl. Gesang, 
nur an den höchsten Festtagen sollten Hochamt und Vesper bleiben; „Jesuita non 
cantat‘“; die Studenten sollten sich im greg. Choral in den anderen Stadtkirchen 
ausbilden. An Stelle der Vesper „Katechismusgesang“ d. i. Singen der Katechismus- 
texte. Vom Trierer Erzb. Johann v. Schönenberg 1581—1599 wird rühmend hervor- 
sehoben, daß er im Talar erschien und Brevier betete. [538 

A. Schüller, Die Herz-Jesu-Verehrung in der Erzdiözese Trier im 18. Jahr- 
hundert (Pastor Bonus 36 [1925] 321—337, 414—423) zeigt die Reste der ma. deut- 
schen H. J.-V., besonders von den Jesuiten gepflegt, und die Einfiihrung der neuen 
H. J.-V. von Paray-le-Monial, die im Laufe des 18. Jh. in drei Aktionen versucht 
wurde, aber erst im 19. zur Blüte gelangte. Verschiedene Bemühungen der Jes. 
um H. J.-Messe und Offizium. Ein Kölner H. J.-Buch 1738 hat Einführungs- bzw. 
Aufnahmeritus: der Priester steigt in der Messe nach seiner Kommunion an die 
Altarstufen herab, betet laut Abbitte und Aufopferung, kommuniziert dann die Auf- 
zunehmenden. Verbindung der H. J.-V. mit den schon eingeführten anderen 
Jesuitenandachten (Ignatius, Xaverius). Wertvoll ist ein kurzer Überblick über die 
Entwicklung der Pfarrpatrozinien der Trierer Erzd. [539 
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G. Reitz, Die Verehrung des hl. Joseph in Koblenz (Mittelrhein. Geschichts- 
blätter 1925, Nr. 3, 3f.). In der Stiftskirche St. Florin wird 1660 eine Josephs- 
Bruderschaft genannt, die in das 16. Jh. zurückzugehen scheint und wohl eine 
Priesterbruderschaft, eine Art Meßbündnis war. Mit der Säkularisation verschwin- 
dend, hatte sie doch schon seit 1759 eine Bruderschaft fürs Volk zur Seite, die von 
den unbeschuhten Karmelitern begründet war. A. Schn. [540 

G. Reitz, Der Beginn der Herz-Jesu-Verehrung in Koblenz (1709) (Mittelrhein. 
Geschichtsblätter 1924, Nr. 11/12, 3f.). Die Einführung geschah durch die Franzis- 
kaner 1709 und zwar, soweit feststellbar, in Form einer Herz Jesu-Bruderschaft. 
1737 fanden 87, 1741 166 Aufnahmen in die Bruderschaft statt A. Schn. [1541 

A. Schiller, Die katholische Pfarrei Simmern im 18. Jh. (Rhein. Heimatblätter 
2 11925) 358—366). Im Erzstift Trier wurde im 18. Jh., namentlich in dessen erster 
Hälfte, auf dem platten Lande überhaupt nicht gefirmt, in den Nebenstädten nur 
gelegentlich. In Boppard z. B. 1726 nach 32 Jahren die erste Firmung, dann wieder 
zwanzigjährige Pause. Auch im Mainzischen scheint es so gewesen zu sein. In 
Simmern Firmung 1698 und 1761. Sehr reger Kommunionempfang. Wer seine Oster. 
kommunion versäumte, wurde 1784 in Kirchberg der bischöflichen Behörde ange- 
zeigt. Sakramentale deutsche Nachmittagsandacht nicht so häufig wie heute; in der 
Fastenzeit dreimal wöchentlich abends Miserere, dann deutsche Lieder und Litaneien. 
Seit 1734 Rorateämter mit Sakramentssegen. Die Sakramentsbruderschaften brachten 
eine sakramentale Bewegung auf, die zur Einführung des »Ewigen Gebetes« führte. 
1756 Ewiggebetsfeier für das ganze Erzbistum Trier. Das Ewige Gebet in der Erz- 
diözese Mainz ging von der Corporis Christi-Bruderschaft an St. Quintin in Mainz 
aus. 1686 gründeten Karmeliter in Simmern Skapulierbruderschaft; neben ihr 
Josephs-Bruderschaft. In größeren Moselpfarreien jährlich etwa 20 örtliche Bitt- 
gänge, meist theophorisch: In der Kapelle des Paulsberges bei Lieser standen an 
gewissen Tagen auf dem Altare vier Monstranzen nebeneinander, da vier Pro- 
zessionen zusammenkamen. In Simmern seit 1733 Sitte der öffentlichen Provisur. 

A. Schn. 1542 

D. Stiefenhofer, Eine alte reichsstädtische Liturgie (Bonner Zschr. f. Theol. 
und Seels. 2 |1925) 293—321) schildert nach den Aufzeichnungen des Pfarrers 
J. Fr. Eberspacher (1739—1774) das reiche gottesdienstl. Leben in Dinkels- 
bühl zu dieser Zeit. Auffallend ist die oftmalige öffentliche feierliche Verrichtung 
des Breviergebetes. An allen Samstagen und Vorabenden von Festen, an den Nach- 
mittagen der Sonn- und Feiertage wird die Vesper gebetet, ebenso in der ganzen 
Fastenzeit in Verbindung mit der Messe, an einigen hohen Festtagen sogar mit 
feierlichem Inzens während des Magnificats. In der Fastenzeit jeden Tag um 
4 Uhr Complet. An einigen Festtagen (Purificatio, Annuntiatio, Ostersonntag nach 
der Auferstehungsfeier am Abend, am Fest des hl. Georg, Mariä Himmelfahrt u. a.) 
ist feierliche Mette, wobei die 3. Nokturn und Laudes manchmal gesungen werden, 
z. T. mit Orgelbegleitung. An den Sonntagen der Fastenzeit und im Advent Mette 
ohne Orgel; vorübergehend in der ersten Hälfte des 19. Jh. abgeschafft, wurde sie 
bald wieder eingeführt. Am Pfingstsonntag mittags 12 Uhr Terz mit Orgelbegleitung. 
Am Feste des hl. Matthias (später an den Quatembersonntagen) und am Feste des 
hl. Thomas Ap. feierliches Totenoffizium (3 Nokturnen und Vesper). Bei Hoch- 
ämtern und sonst oft Figuralmusik, am Passionssonntag Choralvesper. Diese ht. 
Feiern sind im Laufe des 19. Jh. abgeschafft; die Sonn- und Feiertagsvespern 
wurden erst 1882 durch die jetzt üblichen Nachmittagsandachten ersetzt, die Vesper 
an den Vigilien gar erst 1919 unterlassen; für alle diese Neuerungen ist leider kein 
Grund angegeben. Die Aufzeichnungen zeigen, daß in den eigentlichen lit. Gottesdienst 
die Sakramentsandachten schon stark eingedrungen sind; feierliche Vespern und 
Hochämter finden fast immer vor ausgesetztem Allerheiligsten statt. Bemerkenswert 
ist die Feier des ersten Monatssonntags: an Stelle des Umganges mit Asperges, 
wofür übrigens in D. an Festtagen die Antiphon des Tages mit entsprechender 
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Oration gesungen wurde, ist theophor. Proz. mit Lauda Sion; das SS. wird aus- 
gesetzt, nach der Epistel wendet sich der Zelebr. mit der Monstranz zum Volk und 
stimmt die vorletzte Strophe des Hymnus an; bei den Worten in terra viventium 
erteilt er den Segen, und das Volk singt den Hymnus zu Ende; nach dem Hochamt 
noch einmal Segen; so bis 1883. Theoph. Proz. auch an jedem Donnerstag (Engelamt; 
Gorporis Christi-Bruderschaft). Interessant ist die Begründung, die Eb. für die zahl- 
reichen feierl. Vespern vor ausges. Allerh. gibt: seit einem halben Jahrhundert sei 
das so Gewohnheit: denn durch das ausges. Allerh. würden die Pfarrkinder mehr 
und mehr zum Besuch der Pfarr- und Mutterkirche angezogen; sonst bliebe die 
Pfarrkirche bei der Vesper leer und verlassen, da die Kapuziner und Karmeliter 
zum Completorium aussetzen. Deshalb solle diese Praxis beibehalten werden trotz 
der Vorschrift des Augsburger Rituale von 1764, die Aussetzungen einzuschränken. 
Weil die Aufzeichnungen mit dem Feste Purificatio beginnen, meint St., das Kirchen- 
jahr habe in D. an diesem Tage angefangen. Es ist aus St.s Darstellung nicht 
ersichtlich, ob sich eine das ausdrücklich besagende Notiz in den Aufzeichnungen 
findet; wenn das nicht der Fall ist, dürfte man wohl kaum diesen Schluß ziehen; 
jedenfalls ist die bloße Tatsache, daß die Pfarraufzeichnungen hier beginnen, kein 
genügender Beweis dafür. Im einzelnen werden folgende Feiern erwähnt: die Ewige 
Anbetung im Februar, Purificatio, Blasius am 3. Il. mit Bl.-segen und Kerzenweihe, 
Aschermittwoch: in der Fastenzeit jeden Donnerstag Ölbergandacht mit einer 
theatralischen Darstellung: der Christus agonizans, den der Angelus confortans 
tröstet, fällt 3mal aufs Angesicht, wobei der Priester entsprechende Gebete vorbetet. 
Matthias (24. II), Joseph (19. IIL), Mariä Verkündigung (25. IIL), Fest der 
7 Schmerzen, Palmsonntag. An diesem Tage Kommunikantenmessen coram 
exposito SS., Palmweihe, Prozession mit Palmesel, während des Amtes Passion von 
zwei Kooperatoren gesungen, nachmittags Palmeselschau, die später verboten wurde. 
Gründonnerstag: früh Kommunikantenmesse, 1841 verboten: Amt coram expos. SS., 
danach wird die aufbewahrte große Hostie mit zwei neukonsekrierten prozessionaliter 
in die Sakristei getragen; im 16. Jh. läuteten mit Rücksicht auf die Protestanten 
auch während des friduum sacr. die Glocken; am Gründonnerstag bis 1862 Erst- 
kommunion; Aufstellung eines „Abemdmahles“. Karfreitag: nach den Zeremonien 
wird das SS. ins Hl. Grab getragen, wo es bis zum Abend ausgesetzt bleibt; davor 
„Passionsmusik“; nachmittags unter Leitung der Kapuziner, die sie auch begründet 
hatten, große Prozession, bei der einzelne Gruppen verschiedenartige Bußübungen 
vornahmen und Vorbilder des Heilandes aus dem A. T. mitschritten: drei Personen 
in der Proz. stellten den Heiland in verschiedenen Momenten seines Leidens dar: 
später viel Unfug dabei, 1783 verboten. Karsamstag: Expositio SS. im Grabe, die 
üblichen Karsamstagsweihen, abends Grabmusik mit Auferstehungsfeier, bei der 
der Offiziant mit der Monstranz zum Volk gewendet 3 mal sang: „Christus ist 
erstanden“: im Anschluß daran Mette mit Laudes. Ostern: 40 stünd. Gebet, Weihe 
des Osterlammes und der Speisen. Ostermontag. Osterdienstag. Georg (24. IV.). 
Kreuzauffindung (3. V.): von diesem Fest an tägl. bis Kreuzerhöhung Wettersegen 
mit Kreuzpartikel. Christi Himmelfahrt: Commemoratio Dominicae ascensionis 
d. i. Emporziehen einer Heilandsfigur unter Rezitierung von Antiphonen mit 3 maligem 
Incens; dieser Ritus wird für die Augsburger Diözese zum erstenmal im 13. Jh. 
erwähnt; vgl. Jb. 5 Nr. 448. Am Joh.-Nep.-Fest (16. V.) Prozession dieser Bruder- 
schaft. Pfingstsamstag. Pfingsten: vor dem Amt Versik., Ant. und Oration de Spir. S.; 
mittags Terz mit Orgelbegl., Predigt und Emissio Sp. S., die darin bestand, daß ein 
Bild des Hl. Geistes (?) unter 3 maligem Antiphongesang und Incens von der Kirchen- 
decke herabgelassen wurde. Pfingstmontag. Fronleichnam: Prozession mit 4 Stationen, 
wobei die 4 Evangelienanfänge gesungen werden und der Wettersegen erteilt wird. 
Sonntag in der Fronleichnamsoktav: Benedictio maior salis et aquae mit einem sehr 
feierlichen, der missa sicca ähnlichen Ritus. Oktav von Fronl. Mariä Himmelfahrt: 
am Vorabend Kräuterweihe; im Anschluß an dieses Fest der .„Marien-Dreißiger“, 
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wofür später Maiandacht. Advent: jeden Dienstag und Sonntag Rorateamt. 
Nikolaus (6. XII). Unbefl. Empfängnis. Thomas Ap. Weihnacht: um 12 Uhr Mette, 
levitiertes Hochamt, Laudes. Stephanus. Joh. Ev.: Johanneswein. Unsch. Kinder. 
Beschneidung des Herrn. Epiphanie: feierl. Proz. Sebastian (20. I.). — Von bes. 
Gebräuchen in D. werden erwähnt: Reichung des Ablutionsweines, erhielt sich bis 
1887; im Augsbgr. Rit. v. 1580 als herkömmlicher Brauch bezeichnet. Kindtaufs- 
läuten. Versehgänge. Sterbeglocke. Wetterglocke: Erlaß der bayr. Reg. 1806 gegen 
Wetterläuten. Feuer- und Sturmglocke. Armsünderglocke. Steuerglocke. Bei Er- 
wähnung der Beerdigungen bekämpft Eb. die Sitte der Vornehmen, ihre Kinder 
auf einem Wagen zum Friedhof fahren und heimlich beerdigen zu lassen. — So 
reich auch diese Dinkelsbühler Liturgie nach außen hin erscheint, so ist sie im 
sanzen betrachtet doch ein trauriges Zeichen für den Mangel des inneren lit. Ver- 
standnisses. Die alten Formen werden festgehalten, feierl. Amt und Brevier fleißig 
geübt, aber man kann es micht mehr deuten, man sucht nach anderem Ausdruck 
des Festgeheimnisses, daher so groteske Feiern wie die Commemoratio Dominicae 
ascensionis und die Emissio Spir. S.; das Mysterium ist zum Theater geworden 
und wird nur noch als solches verstanden, bis eine Zeit von gewählterem relig. 
Geschmack diese Entartungen beseitigt, freilich ohne den Sinn für das Alte, Richtige 
zu erneuern. So schwindet auch das äußere Interesse an der Lit., und die Volks- 
andacht dominiert; alles in allem ein guter Ausschnitt aus der allgem. lit. Ent- 
wicklung. [543 

J. Kramp S.J., Ein rheinischer Volksprediger des 18. Jh. (Bonner Zschr. f. 
Theol. und Seels. 3 [1926] 218—236) schildert die Tätigkeit des P. Franz Hunolt S. J., 
1691—1746, der als Domprediger in Trier sich besonders gegen die aus Frankreich 
hereinbrechende Sittenlosigkeit wandte und zu positivem Tugendstreben aneiferte, 
= wobei er den weisen und wohltuenden Rhythmus des Kirchenjahres einigermaßen 
| übersah. Seine Predigten von 1740—1746 zu Augsburg-Würzburg in 6 Bänden 
se gedruckt, enthalten im 4. Bd. Predigten über die Messe. In dieser Zeit war Erzb. 
Joh. Georg v. Schönborn seit 140 Jahren der erste Bisch. v. T., der wieder persönlich 
Pontifikalhandlungen vornahm (1729—1756). In der Bürgerschaft viele Prozessionen. 


wer 


& Zu H.s Zeit verschiedene Jubiläen, bei denen der Wunsch nach Gewinnung der 
Be Ablasse viele Gläubige zu dem frommen Brauch anregte, den Engel des Herrn mit 
c gebogenen Knien zu beten. 1544 
i W. Herrmann, Das Tagebuch des Dominikanerpaters Bruns aus Halberstadt, 
# des Seelsorgers der Potsdamer Riesengarde (1731—1741) (Breslau 1925) berichtet 
4 über die Anfänge der kath. Gemeinde in Potsdam: Versorgung mit Paramenten und 
= kirchlichen Geräten, sowie Devotionalien (Rosenkränze) durch Friedrich Wilhelm I. 
2 Bau und Benediktion der Kirche durch P. B. und dessen seelsorgliche Tätigkeit in 
e Potsdam: Einführung der Rosenkranzbruderschaft 1736, Herausgabe eines ,,Catho- 
© lischen Unterrichtungs-Gebeth- und Gesang-Buch“, das als erstes kath. Buch nach 
® der Reformation mit königl. Privileg in Berlin 1738 gedruckt wurde. Von seiner 
q späteren Tätigkeit in Halberstadt ist hier erwähnenswert: die Förderung der Andacht 
5 der 15 Dienstage zu Ehren des Rosenkranzes und des hl. Dominikus durch Ver- 
a breitung eines Biichleins (Halberstadt 1744), aus der Zeit seines Priorates 6 Kalender 
2. für die kirchlichen Funktionen, deren Manuskripte seit der Säkularisation ver- 
4 schollen sind; die Abfassung eines Bruderschaftsbuches fiir mehrere Bruderschaften 


Ns (Halberstadt 1754). 1750 Bericht über die Berliner Dominikaner nach Rom, die 
von den Jesuiten beim Papste angezeigt waren, weil sie den Gottesdienst in nicht 
gebührender Weise feierten. Was übrigens die Stellung des Königs angeht, so ist 
die Kritik zu vergleichen, die auf Grund des zeitgeschichtl. Quellenmaterials 
L. Jablonski geübt hat: Die Religiosität Friedrich Wilhelms I. (Kirche und 
Welt 9, Beil. z. Germania 29. IV. 1926). [545 

P. Wernle, Der schweizerische Protestantismus im 18. Jahrhundert. 3. Band 
ie ‘Tübingen 1925) behandelt die religiösen Gegenströmungen gegen die Aufklärung 
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und die Auswirkungen der frz. Revolution in der Schweiz. Der Kampf gegen die 
Aufklärung, der von den einzelnen Gruppen oft aus ganz verschiedener Mentalität 
heraus geführt wurde (alte Orthodoxie, Christentumsgesellschaft, Herrnhuter, 
Lavater und sein Kreis), brachte auch eine gewisse Erneuerung des gottesdienstl. 
Lebens mit sich: rationalistische Neuerungen wurden abgeschafft, die Pflicht zum 
Besuch des öffentl. Gottesd. und zum Sakramentenempfang immer wieder einge- 
schärft, der Sinn für die christlichen Festfeiern (Kirchenjahr) gepflegt. Neben den 
Gemeindegottesdiensten viel private Erbauungsversammlungen. Die Herrnhuter 
beeinflussen den schweiz. prot. Gottesd. vor allem durch ihren Kirchengesang; 
verschiedene Drucke ihres Liederbuches, Übersetzungen ins Italienische und Fran- 
zösische. Bedeutsamer als diese äußeren Einzelheiten erscheint die vielfach ganz 
liturgisch anmutende innere Einstellung in manchen dieser Kreise, so der Sinn für 
das Objektive der Gemeinschaft (Anhänglichkeit an Lieblingspastoren verboten), 
der Ruf nach Christo wesensähnlichen Nachfolgern, initiiert durch Handauflegung, 
reale Verbindung des Gläubigen mit Christus im Abendmahl, Abendmahl als Gemein- 
schaft mit Gott, Christus und der Gemeinde, der immer wieder durchbrechende 
Glaube an Christus als den Herrn der Schöpfung, die Reich-Gottes-Idee. Merkwürdig 
nur, daß diese Ideen immer nur Theorie bleiben, niemals irgendwie mit der Liturgie 
in Verbindung gebracht werden. Trotzdem hielt die Schw. auch in den Stürmen 
der Revolution am hergebrachten reformierten Gottesd. fest, nur einige Wochen 
war er in Gefahr; am 16. III. 1794 Einführung des eidgen. Bettages. [546 

K. Weiske, August Hermann Francke und die Schweiz (Zschr. f. Kgsch. 45 
[1926] 88—116) bringt auf Grund von Akten der Hallischen Waisenhausbibl. Ergän- 
zungen zu P. Wernles Schweizerischem Protestantismus im 18. Jh. (vgl. Nr. 546). 
Von Interesse sind Mitteilungen aus dem Genfer Tagebuch des Jos. Christoph 
Silchmüller für die kirchlichen Verhältnisse zwischen 1722 und 1724. Beschrei- 
bung der gottesd. Feier der Wahl der Ratssyndici, der Hochzeits- und Begräbnis- 
ordnung. Bei Begräbnissen gab es keine Zeremonien, es wurde weder „gesungen 
noch geklungen“, Der strenge Genfer Puritanismus zeigt sich im Sträuben gegen 
die Feier unbiblischer, nur durch Tradition eingeführter Feste. Im Gegensatz 
zu Wernle (I, 51) berichtet Silchmüller von der Feier des Weihnachtsfestes in Genf 
schon im zweiien Jahrzehnt des 18. Jh. Der luth. Gottesd. war seit 1709 öffentlich 
von Rats wegen geduldet, der kath. streng verboten; nur dem französ. Residenten 
war ein kath. Privatgottesd. in seinem Hause gestattet, an dem andere nur mit be- 
sonderer Erlaubnis des Rates teilnehmen durften, die nur für etliche Wochen oder 
Monate erteilt wurde. [547 

E. Buchner, Religion und Kirche (München 1925) ist eine Zusammenstellung 
kulturhistorisch interessanter Nachrichten aus deutschen Zeitungen des 16.—18. Jh. 
Die Abschnitte: Sonntagsheiligung, Gottesdienst, Prozessionen, kirchl. Feste, Ablaß 
und Taufe, Begräbnis, Beichte und Kommunion enthalten zwar eine große Anzahl 
von Ztgsberichten über lit. Funktionen, indessen findet sich kaum etwas, was von 
liturgiegeschichtl. Interesse wäre; meist sind nur Nebenumstände erwähnt, die dem 
journalist. Sensationsbedürfnis Rechnung tragen. Im einzelnen seien vermerkt: 
Nr. 16 eine Meldung aus Frankf. v. J. 1686 über Bestrebungen am päpstl. Hofe, die 
darauf zielten, die Messe in den verschiedenen Landessprachen lesen zu lassen, die 
Kommunion unter beiden Gestalten zu spenden u. a. Nr. 79 eine Meldung aus Rom 
betr. Aussetzung des SS. in Venedig während der Fastnachtstage 1727. Nr. 81 die 
Andacht der 40 Ave Maria in Bologna 1728 nach der hl. Katharina v. B. Nr. 89 teilt 
1749 aus Rom mit, daß der Papst „aus allen Kirchen auf ewig den Gebrauch der 
Pauken, Trompeten, Hörner und anderer rauschender Instrumente“ verbannt. 
Nr. 103 stellt als eine Folge der Aufklärung fest, daß 1777 in Regensbg. die Geißler 
und öffentl. Büßer in der Karfreitagsproz. fehlen. Nr. 105 meldet aus Paris 1785 Ver- 
achtung des Gottesd. und der gottesdienstl. Gebräuche. Nr. 107 berichtet 1785 aus 
Wien die Abschaffung der Häuserausräucherung an den Vorabenden von Weihn., 
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Neujahr und Epiph. durch kais. Dekr. Nr. 110: Trotz kais. Verb. wurde in einem 
Orte Oberösterr. 1786 noch eine Christusfig. zur Decke emporgezogen zur Feier der 
Himmelfahrt Christi. Nr. 151 wird eine Art Benediktion, die von den Königen Frank- 
reichs und Englands Kropfkranken erteilt wird, auf Eduard Conf. zurückgeführt. 
Nr. 189 f. melden die Abschaffung des Exorzismus bei protest. Taufen in Leipzig 
1786. Die Nr. 238 und 238a, die besser umgestellt wären, berichten vom Wider- 
stand, den die Lektionen der 2. Nokturn für das Fest Gregors VII. im franz. Parla- 
ment und in den kais. Landen 1729 fanden, und von einer Allokution Benedikts XII. 
in dieser Angelegenheit. — B. hätte bei der Herausgabe dieser Sammlung angeben 
sollen, wieweit die Zeitungsber. mit den sonstigen Quellen übereinstimmen und glaub- 
würdig sind; das wäre um so notwendiger gewesen, als die benützten Ztgn. meistens 
norddeutsch-protest. sind (Vossische und andere Berliner; Hamburg. Corresp.), die 
scheinbar schon damals in der Berichterstattung in catholicis unzuverlässig waren. 
Da der Herausg. selbst in diesen Dingen nicht ganz zu Hause ist, „verbesserte“ er 
das richtige Maria in Via Lata in M. inviolata (Nr. 232), wahrend er die falschen 
Angaben in Nr. 157 und 148 unbedenklich stehen ließ (Salus infernorum statt infir- 
morum und praeputium Abrahae statt Christi). 548 

K. Wilkes, Ein Verzeichnis der Himmeroder Kirchenschätze aus dem Jahre 
1700 (Pastor Bonus 36 [1925] 381—383) aus dem Koblenzer Staatsarchiv, für eine 
so große Abtei nicht eben reichhaltig. Verschiedenartige Rosenkränze, Missalien, 
Kelche mit Patenen und Löffeln, Kännchen, Monstranzen; thuribula mit navicula 
und cochleari; Prozessions- und andere Kreuze. 1549 


Ill. Die Liturgie unter dem direkten Einfluß der Aufklärung 
und der mit ihr zusammenhängenden Strömungen. 


B. Thiel O. F.M., Die Liturgik der Aufklärungszeit in Deutschland, ihre Grund- 
lagen und die Ziele ihrer Vertreter (Diss. Breslau 1926) bringt reiches Material für 
die Probleme, die die Liturgik als theol. Disziplin beschäftigten, ohne sich im ein- 
zelnen auf die liturg. Praxis einzulassen. Wertvoll, wenn auch nicht vollständig, ist 
das Verzeichnis der in der Aufklärungszeit von einigen Theologen verfaßten liturg. 
Bücher (Formulare für Meßfeiern, Ritualien, Breviere, Gesang- und Gebetbücher). 
Ergänzungsweise seien nachgetragen die beiden Schriften von V. A. Winter, Erstes 
teutsches kritisches Ritual (Landshut 1811) und Sammlung der kleinen liturg. 
Schriften (München 1811). Gedruckt liegt leider nur der 3. Teil der Arbeit vor, der 
die Vorschläge der Aufklärer betref]s einer neuen Liturgie behandelt, nachdem im 
ersten Teil nach den mitabgedruckten Kapitelüberschriften die Grundlagen der auf- 
klärerischen Liturgik aus der Zeitphilosophie, Dogmatik, dem Kirchenrecht, der 
Moraltheol. und der Liturgiewissenschaft der Aufklärungstheol. aufgezeigt waren 
und im 2. Teil die Kritik der Aufklärer an der bestehenden Liturgie dargestellt war. 
Diese Kritik richtete sich hauptsächlich gegen die Unverständlichkeit und Unzweck- 
mäßigkeit der röm. Lit. und die allmählich eingetretene Verschlechterung der alt- 
christl. Lit. Sodann wurde der Mangel an Einheit, an Mannigfaltigkeit, ästhetischer 
Kraft und direkter Belehrung gerügt und die Schädlichkeit der geltenden Lit. auf 
dem Gebiete des Glaubens, der Sittlichkeit und der kirchl. Disziplin nachgewiesen 
und die Verpflichtung der röm. Lit. in Frage gestellt. Dieser Kritik entsprechen die 
Vorschläge der Aufklärer für die Schöpfung einer neuen, bezw. Abänderung der 
alten Lit., über die Th. im gedruckt vorliegenden 3. Teil seiner Arbeit berichtet. 
Nach kurzen Ausführungen über die Methoden zur Herstellung einer besten Lit. 
und ihrer Einführung ins Volk (letzteres hielten die Aufklärer für recht schwierig!) 
werden die besonderen Vorschläge der Aufklärer erörtert. Sie verlangen: Einheit 
der Sprache: Landessprache; Einheit der Texte: die Meßformulare sollen zu einem 
einheitlichen System geordnet werden, so daß sie eine Quintessenz der Volkstheologie 
bilden; die einzelne Messe muß einen Hauptgedanken (moralisches Thema) haben, 
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auf den alle Teile Bezug nehmen müssen, wofür ein Formular im Grundriß von 
V. A. Winter mitgeteilt wird: Am Anfang steht ein Vorbereitungslied oder eine kurze 
Ansprache oder beides — zur Schaffung der religiösen Stimmung; dann folgt Oration, 
Epistel, Evangelium, belehrende und ermahnende Rede (Hauptrede). Darauf das 
Hauptgebet und das Hauptlied. Den Kernpunkt bildet die Erhebung der Hostie und 
des Kelches, vorausgeht natürlich die Konsekration. Wie in der röm. Messe folgt 
Vaterunser und Abendmahl. Den Schluß bildet eine Aufmunterung zur Vollziehung 
der gehörten Lehren oder ein entsprechendes Lied oder Gebet, zu Zeiten der Segen. 
Diese Ordnung ist, wie W. selbst sagt, die gleiche wie in der röm. Messe; es ist 
eben nur alles „Unzweckmäßige“ weggelassen, dafür sind Reden und Lieder ein- 
gefügt. Die das ganze Formular durchziehende und beherrschende moralische Idee 
wird besonders eindrucksvoll im Hauptlied, dem Ersatz für die Präfation, ausge- 
sprochen. An anderer Stelle fügt W. vor dem Schlußgebet nach apostolischem Muster 
noch eine Sammlung für die Armen ein. Neben der Einheit der Texte verlangten 
die Reformliturgiker Einheit der Handlung zwischen Priester und Volk: lautes Mit- 
beten aller Texte, einschl. Kanon: Einheit des Ortes: nur ein Altar; Mannigfaltigkeit 
im Meßbuch: als Stoffe für die Messen kommen in Frage die Zeit des Kirchenjahres, 
die Feste, das Gedächtnis der Toten. Das Commune Sanctorum fällt ganz fort, vom 
Proprium Sanctorum bleibt nur der 20. Teil, da die Messen nicht eigentlich als den 
Heiligen gewidmet gedacht sind, sondern der Darstellung einer Hauptlehre gelten, 
z. B. Stephanustag als Fest der christl. Feindesliebe, Ostermontag Fest der Erziehung, 
Pfingstmontag Fest des öffentl. Unterrichtes; daneben werden Feste des Winters 
und der anderen Jahrzeiten, Fest der Neugeborenen, der Jugend, des Alters ge- 
fordert; „soviel Pflichten, soviel Grundlinien zu Messen“; im Rituale zeigt sich die 
Mannigfaltigkeit bei der Taufe z. B. in Formularen für die verschiedenen Arten von 
Kindern (eheliche, uneheliche, vater-, mutter-, elternlose usw.; 10 derartige Formu- 
lare schlägt ein Geistlicher vor); öffentl. Beichtritus. Weiter wird gefordert ästhe- 
tische Kraft (wirksame Lieder, Stärke des Ausdrucks) und weitgehendste Erklärung 
der Riten bei ihrer Vornahme. — Man ist trotz vieler, uns sehr kurios anmutender 
Einzelheiten doch immerhin erstaunt, wieviel Vorschläge die Aufklärungstheologen 
für die Liturgie machten, die auch heute noch in der liturg. Bewegung erhoben 
werden: Einheit zwischen Priester und Volk: Geschlossenheit des Kirchenraumes, 
der die Gläubigen um den Altar in der Mitte schart; auch die Forderung nur einer 
Messe, wo nicht aus seelsorgl. Grunde mehrere notwendig sind, evtl. Konzelebration 
der übrigen Priester mit dem Pfarrer oder dem Bischof scheinen ebenso wie der 
Vorschlag, die Taufen sollen im Beisein der Gemeinde mit größerer Feierlichkeit 
vorgenommen werden, von tieferem liturg. Verständnis zu zeugen. Allein dem ist doch 
nicht so. Wohl vertieften sich die Aufklärer in die urchristl. Liturgie und spielten 
sie gern gegen die Form der bestehenden aus, indessen taten sie es nur so weit, wie 
es ihren liturg. Zielen: Erbauung und Belehrung entsprach, ohne eigentlichen liturg. 
Sinn. Praktisch ausgeführt ist übrigens keiner dieser „Liturgieentwürfe“, wenigstens 
soweit die Messe in Frage kommt; bei Sakramentenspendung und Benediktionen 
hatte allerdings der einzelne Pfarrer freie Hand, und so mag auch in praxi mehr 
„reformiert“ sein; was das Brev. anlangt, so sind die Tendenzen der Aufklärer in 
etwa wenigstens verwirklicht in dem sog. Maurinerbrevier (1777), das, soviel ich 
weiß, heute noch in St. Paul (Kärnten) und bei ungar. Benediktinern rezitiert wird. 
Th.s Arbeit darf als erster Schritt zu einer Klärung und gerechten Würdigung der 
Aufklärungsliturgie begrüßt werden. Bei einem vollständigen Druck, der zu wünschen 
ist, kann vielleicht das reiche Material noch mehr in ideengeschichtl. Zusammen- 
hang gestellt werden, falls das nicht in den ersten ungedruckten Kapiteln schon ge- 
schehen ist. Von Interesse ist vor allem die Frage, wo die letzten Wurzeln dieser 
liturg. Auffassung liegen, ob vollständig außerhalb des Katholizismus in den ver- 
schiedenen Zeitphilosophien oder vielleicht verborgen unter dogmatischer Korrekt- 
heit innerhalb des Katholizismus. 550 
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P. Volk O.S.B., Das Kölner Brevier von 1780 (Bonner Zschr. f. Theol. und 
Seels. 3 [1926] 88—91). Das Köln. Br. war 1718 neu gedruckt worden, trotzdem 
der Kampf für die Einführung des röm. schon im 17. Jh. begonnen und der Nuntius 
Frangipani 1628 ausdrücklich für Köln das röm. empfohlen hatte, allerdings mit 
der Erlaubnis, das köln. dürfe beibehalten werden. Die Exemplare von 1718 waren 
allmählich vergriffen und immer teurer geworden; ein Exemplar, ursprünglich 5 
Rtlr., wurde mit 20 Rtlr. bezahlt. V. hat nun im Archiv der Bursfelder Kongreg. 
einige Blätter gefunden, die Verhandlungen wegen des Neudrucks enthalten. 1775 
bat die Witwe des Kölner Druckers F. W. J. Metternich den Kurfürsten Max 
Friedrich um Erlaubnis dazu, wobei sie die Unkosten auf 6000 Rtlr. schätzte. Daher 
stellte sie u. a. die Bedingung, die auch in anderen Erzstiften angenommen war, 
daß keiner zum Priester des Erzstiftes geweiht werde, der nicht im Besitz des neuen 
Breviers sei. In dieser Angelegenheit forderte der Erzb. von einem seiner Räte ein 
Gutachten, aus dem folgendes hervorgehoben sei: das Proprium de tempore ‘und 
de sanctis soll fiir alle vier Teile gesondert gedruckt werden, Psalterium und Com- 
mune Sanctorum so, daß es jedem Teile angefügt werden kann. Zur Anschaffung 
kann jeder Neuzuweihende verpflichtet werden. Verbesserungen, die im Laufe der 
Zeit ins röm. Br. eingeführt seien, sollten eventuell übernommen werden. Die preces 
feriales und die horae minores könnten vielleicht ritu romano rezitiert werden. Im 
Psalterium und bei den Schriftlesungen könnte wohl jedem Psalm und jeder Lektion 
eine Inhaltsangabe vorausgeschickt werden. Für die Prim sei zu überlegen, ob nicht 
die Lesung eines Konzilskanons und im Chor die des Martyrologiums angeordnet 
werden solle. Ebenso sei zu überlegen, ob die Versikel nach dem röm. Br. anzu- 
ordnen seien, ob Verbesserungen aus dem trierischen Brevier einzufügen seien, ob 
nicht einige „confusiones“, z. B. die lectiones de homilia in Evangelium Resurrec- 
tionis für die österliche Zeit, die 1718 unberechtigterweise aufgenommen waren, 
ausgemerzt werden könnten, ob nicht aus dem trierischen Brev. manche Ver- 
besserungen im Comm. Sanctorum benützt werden könnten. Im weiteren Verlauf 
der Druckverhandlungen erklärte sich der Erzb. bereit, alle Priester seiner Diözese 
zur Anschaffung des Breviers zu verpflichten. Dieses selbst fand dann scharfe Oppo- 
sition. Die Stiftsherren von St. Gereon weigerten sich, es beim Chordienst zu be- 
nützen, aus folgenden Gründen: große Unkosten, das schlechte Latein und der 
schlechte Druck des Brev. und die darin enthaltenen Neuerungen, die mit den 
Synodalstatuten nicht im Einklang ständen. Der Erzb. bestand aber auf der Ein- 
führung seines Brev., das indessen schon zu Beginn der Franzosenherrschaft durch 
eine Ordinatio ad clerum des Aachener Bisch. M. Antonius Berdolet von 1802 außer 
Gebrauch gesetzt wurde durch Verpflichtung zum röm.; allerdings lebte es nach 
Beendigung der Franzosenherrschaft in einigen Gegenden für kurze Zeit noch ein- 
mal auf. V. sagt vom Brev. des Erzb. Max Friedrich, es bedeute die völlige Ver- 
drängung der alten Kölner Liturgie und sei von gallikan. und joseph. Ideen be- 
einflußt, was sich z. B. darin zeige, daß man bewußt in der Oration Deus, qui beato 
Petro apostolo tuo collatis clavibus vor ligandi die Einschränkung animas ein- 
fügte. (551 
M. Dubruel, La Congrégation de la Regale sous Innocent XI (Rev. d’hist. ecclés. 
22 [1926] 300—303) berichtet über Verhandlungen, die das Gerücht von einem Neu- 
druck des durch Breve Clemens’ IX. 1668 indizierten Rituel romain du pape Paul V 
a Vusage du diocese d’Alet... mit Approbation von 29 Bischöfen 1678 veranlaBte. 
Rom sah den großen Fehler des Rituales darin, daß es in bestimmten Punkten der 
kirchl. Disziplin die Gebräuche der alten Kirche erneuern wollte und daß es in 
mißbilligender Weise von den gegenteiligen Gewohnheiten sprach, die in Rom und 
anderswo geduldet oder allgemein angenommen waren, was als um so gefährlicher 
betrachtet wurde, als der Text in der Landessprache abgefaßt und so dem Volke 
zugänglich sei. [552 

B. Duhr S. J., Die deutsche Unkultur des 18. Jahrhunderts auf der Jesuiten- 
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bühne (Stimm. d. Zt. 110 [1925/26] 330—335). Franz Callenbach, 1703—1721 Rektor 
der Jesuitenschule in Wetzlar, schildert in seinen satirischen Komödien und Dialogen 
u. a. das unwürdige Verhalten der vornehmen Welt beim Gottesdienst, die Rücksicht- 
nahme des Klerus darauf, Eindringen der Haustaufe und -trauung (‚der Tauf-Stein 
sei nur für die Bauernkinder“), weltliche Musik beim Gottesdienst („kein Gassen- 
hauer wird gespielt auf der Kermes und Hochzeit, den unsere Musikanten nicht auf 
den Chor bringen. Hat nicht jüngst unser Organist unter der Elevation gespielt: Laßt 
uns gehen nach Rumpelskirchen?“). Begräbnisse werden nicht mit einem Requiem, 
sondern in der Nacht mit zusammengelehnten (geliehenen) Kutschen gehalten. Ent- 
artung der Predigt. [553 

B. Duhr S. J., Die Kaiserin Maria Theresia und die Aufhebung der Gesellschaft 
Jesu (Stimm. d. Zt. 110 [1925] 207—221). Gottesdienstl. Erlasse der Kaiserin in auf- 
klärerischem Sinne: Verbot der Opfergänge, des Beichtkreuzers, der Anwendung des 
Exorzismus ohne vorheriges Einvernehmen mit der Staatsbehörde. [554 


Pet. Schroeder, Karwoche und Ostern in Sitte und im Volksglauben (Trierische 
Heimat 2 [1925/26] 81—84). Der volkstümlich gehaltene Aufsatz bringt interessante 
Einzelheiten z. B. über die von den Jesuiten eingeführte und 1784 von Klemens 
Wenzeslaus abgeschaffte Karfreitagsprozession in Trier, bei der Studenten die 
Hauptvertreter des A. und N. T. darstellten. In Wittlich Passionsprozession der 
Franziskaner, in Cochem der Kapuziner. A. Schn. [555 


W. Hohn, Einführung des deutschen Hochamtes im Erzstift Mainz am Ende 
des 18. Jh. (Anz. f. d. kath. Geistlichkt. Deutschlands 44 [1925] Nr. 8) widerspricht 
der allgem. üblichen Auffassung, nach der der deutsche Kirchengesang eingeführt 
sei, um dem Volk Gelegenheit zu aktiverer Teilnahme am Gottesdienst zu geben. 
Die Protestanten haben teilweise noch jahrhundertelang lat. Choral geübt. Die Auf- 
klärung brachte eine neue Auffassung des Kirchengesanges mit sich, indem man in 
ihm nur noch äußeren Schmuck des Gottesdienstes sah oder seinen einzigen Zweck 
in der moralischen Erbauung des Volkes suchte. Aus solchen und ähnlichen Ideen 
heraus verordnete das erzb. Ordinariat Mainz 1787, daß sobald wie möglich deutscher 
Gesang beim Gottesdienst einzuführen sei. Die Pfarrer und die Gläubigen, die Ordens- 
geistlichen, vor allem die Kapuziner, bekämpften diese Anordnung. Das Volk wehrte 
sich zumal im Rheingau ganz leidenschaftlich dagegen; man fühlte sich durch die 
Abschaffung des lat. Chorals „an der Religion angegriffen“, sprach von „lutherisch 
singen“, beschwerte sich, „daß nun ganz im affektierten Ton der Protestanten gebetet 
und gesungen werden sollte“; in manchen Orten kam es zu Tumulten. Der Erzb. 
versuchte seine Verordnung mit Gewalt durchzuführen, z. T. mit Dragonaden! Ohne 
Erfolg, wie ihn viele Petitionen von 1791 und 1792 belehrten. So gab das Ordinariat 
teilweise nach. Erst als die junge, schon in aufklärerischem Geiste erzogene Gene- 
ration herangewachsen und die Macht der staatskirchlichen Ideen stärker geworden 
war, gelangte der deutsche Gesang zur Alleinherrschaft, und der lat. Choral wurde 
1837 durch erzb. Verordnung endgültig abgeschafft. So beachtenswert die Mit- 
teilungen von H. sind, so scheint doch nicht überall die gleiche Auffassung des 
deutschen Gesanges bestanden zu haben. Vgl. die Stellungnahme von Petrus Canisius 
oben Nr. 519. [556 

F. Brunot, Le culte catholique en francais sous la Revolution (Annal. hist. de 
la Révol. francaise 2 [1925] 209—227, 325—344). Nach einer Rezension von 
JI. Lavalleye (Rev. d’hist. ecclés. 22 [1926] 203) behandelt der Verfasser die 
Versuche, die zur Zeit des Nationalkonzils gemacht wurden, um das Französische 
als offizielle Kirchensprache einzuführen. Besonderen Wert legt er auf das von 
Poussignon redigierte Sacramentaire francais, das er unter den hs. Dokumenten 
der Bibliothek der Freunde von Port-Royal entdeckt hat. Indessen fand dieses 
Sakramentar starken Widerspruch, da der vereidigte Klerus sich weigerte, mit der 
alten kirchl. Tradition im Gebrauch des Lateinischen zu brechen. [557 
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F. Urzureau, Un proces relatif au culte a Poitiers (1797) (Bull. de la Soe. 
des antiquaires de (Quest 3° ser. 6 |Poitiers 1926) 610—618). 558 

Boulay de La Meurthe, Histoire du retablissement du culte en France 
(1802—1805) (Tours 1925) hat für die Liturgiegesch. sehr peripheren Wert, da nur 
die allgem. diplom. Verhandlungen zwischen Pius VII. und Bonaparte bezüglich der 
Wiedereinrichtung des katholischen Kirchenwesens in Frankreich geschildert werden; 
auch die Verhandlungen wegen der kirchl. Verhältnisse in Oberitalien und die 
Maßnahmen Bonapartes für die Konstituierung der reformatorischen Kirchen- 
verbände in Frankreich werden besprochen. Hier seien nur erwähnt: Bonaparles 
politisch-soziales Interesse an der völligen Einheit der Lit.; der feierl. Gottesd, bei 
der Verkündigung des Konkord. (Ostern 1802); Bemühungen Roms um die Bei- 
behaltung des öffentl. Feiertages an Peter und Paul; Verbot der Abhaltung 
gottesdienstl. Feiern außerhalb der Kirchen; lit. Willkürlichkeiten in den ‚„Eglises 
petites’ der Konkordatsgegner. Der wissenschaftl. Wert des Buches wird durch das 
Fehlen eines Registers und die Unterlassung der genauen Zitalion von Quellen 
und Literatur herabgemindert. 1559 

Ph. Funk, Von der Aufklärung zur Romantik (München 1925) behandelt die 
Landshuter Epoche der Ludwig-Maximilians-Universität (1799—1825), die besonders 
durch die Tätigkeit Sailers und seines Kreises den Boden für die sog. Münchner 
Romantik bereitete. Gelegentlich der Charakterisierung der Landsh. Professoren 
lit. Notizen: Prof. G. L. Reiner las in „längstens 7 Minuten“ die Messe; V. A. Winter 
und seine die Lit. reformierenden Schriften im Kampfe gegen einen anderen 
Liturgieref., Pfarrer Selmar; in W.s Pfarrei St. Jodokus ,,kulminierte der Rosenkranz 
und Messeleserei für Geld“, Das rel. Leben der Münchner Bevölkerung oberflächlich 
und unfruchtbar, dogm. Korrektheit und äußere Teilnahme am kirchlichen Leben 
war entscheidend; tägl. wurden über 300 Messen gelesen; die bürgerl. Bevölkerung 
ging durchschnittl. monatl zu den Sakr. Mit Recht betont F., daß durch dieses 
Festhalten am Positiven gegenüber dem Rationalismus schon viel gewonnen war. 
Wenn all dem gegenüber aus dem Sailerschen Kreis neues rel. Leben strömte, so 
drängt sich vom Standpunkt der Litgesch. die Frage auf: wie standen diese Männer 
zur Lit.? S. lehnte die Reformlit. Winters ab und trug in seinem Gebetbuch dem 
Verlangen des Volkes nach Litaneien und ähnl. Andachtsformen sehr weitgehend 
Rechnung; mehr weiß F. in diesem Punkt nicht zu berichten, wohl ein Zeichen, 
daß ein bewußtes Verhältnis zur Lit. nicht vorhanden war. Das erscheint um so 
merkwürdiger, als das, was der Landsh. Kreis bei den „Alten“ bekämpfte (die 
Ableitung aller Erkenntnis und Wertung aus der reinen Vernunft, das Verschwinden 
der Wirklichkeit hinter Abstraktionen, der Ethizismus), damals auch, allerdings 
durchaus ins Übernatürliche übersetzt, die Welt des Religiösen beherrschte. Vgl. 
das Katechismussingen der rheinischen Jesuiten oben Nr. 538. Wenn dieser 
Rationalismus im Religiösen auch vollständig innerhalb der dogmatischen Korrekt- 
heit bleibt, so unterscheidet er sich formal kaum von dem gewöhnlichen säkularen. 
Mystik und Pietismus hatten ihn nur für das Individuum überwunden; für die 
religiöse Gemeinschaft blieb er. Dabei wurde von anderer Seite die Bedeutung lit. 
Feiern nachdrücklichst betont. So empfahl Freiherr von Arelin „gottesdienstliche 
Zeremonien, die allemal national waren“, zur Bildung des Nationalcharakters; und 
von der geheimbündlerischen Welle jener Zeit stellt F. als besonders bedeutungsvoll 
fest, „daß das gesellschaftliche Element, das Verbundenseinwollen, der Gemeinschafts- 
geist, der in der Religion liegt, wieder in äußeren Kulthandlungen zum Rechte 
kommt zugleich mit dem betonten Bewußtsein, daß diese Handlungen und ihr 
geistiger Sinn etwas geschichtl. Überliefertes sind und daß in dem Charakter des 
Überlieferten geradezu die höhere Weihe liegt“. So birgt F.s Arbeit ein für die 
Liturgiegesch. als Geistesgeschichte wichtiges Problem. 1560 
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Liturgiegeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts. 
Von U. Bomm O.S.B. 


J. M. Sailer, Priester des Herrn. Texte über Priesterbildung, Priesterleben und 
Priesterwirken, ausgew. u. eingeleitet von G. Heidingsfelder (Mnch. 1926). 
Diese Textauswahl bringt auch einige schöne Stellen über den Priester als Liturgen. 
Besonders sei auf den Abschnitt Der Priester am Altare hingewiesen (S. 149 ff.), in dem 
sich u. a. auch Stücke niedergelegt finden, die sich mit der Belebung und Wieder- 
erweckung einer geistigen (nicht bloß mechanischen) Teilnahme des Volkes am 
hl. Opfer befassen. 1561 

H. Fr. Schiel, Johann Baptist von Hirscher. Eine Lichtgestalt aus dem deut- 
schen Katholizismus des XIX. Jahrhunderts (Freiburg i. Br. 1926). Auf S. 83—94 
des verdienstvollen Buches ist eine „Erklärung“ H.s aus dem J. 1843 abgedruckt, die 
u. a. auch von liturgiewissenschaftlichem Belange ist. — Als Tübinger Dozent hatte 
H. eine Schrift erscheinen lassen: Missae genuinae notionem eruere eiusque cele- 
brandae rectam methodum monsirare tentavit Dr. J. B. Hirscher. Accedunt duae 
formulae missales lingua vernacula exaratae (Tübingen 1821). Die Schrift kam 1823 
auf den Index. H. selbst hat sie als „jugendlichen Versuch“ nicht mehr beachtet. 
Angriffe der „Schweizerischen Kirchenzeitung“ und des „Sion“ vom Jahre 1842, die 
sich u. a. gegen diese Schrift und gegen H.s Auffassung von der „Meßform“ richteten, 
veranlaßten ihn aber, in jener „Erklärung“ den Inhalt des Büchleins und die reine 
Absicht, die ihn bei Abfassung desselben beseelte, darzulegen (Schiel S. 88—92). 
Nach diesen Angaben wollte H. in dem Büchlein zeigen, daß die hl. Messe ‚eine 
immerwährende Fortsetzung des Abendmahles“, also nicht nur ein Opfer sei, sondern 
„die Gesammtheit dessen umfasse, was in Christus und seinem Werke sey", daß 
darin „Christus für uns gegenwärlig ist und handelt als unser Erlöser und Heilig- 
macher nach der ganzen Fülle seines Werkes“. Er wollte „dieser hl. Handlung die 
allumfassende Stellung im christlichen Kultus vindizieren, welche ihr dieser Ansicht 
zufolge gebührt“. Diese letztere Absicht hat H. auch veranlaßt, eine Meßliturgie in 
deutscher Sprache zu wünschen und selbst das Muster einer solchen zu bieten. 
Damit wollte er eine möglichst intensive Teilnahme des ganzen Volkes an der Meb- 
feier und ihrem Segen erreichen. — Eine Parallele der Absichten und Empfindungen 
zwischen H. und den heutigen „liturgischen Bestrebungen“ zu ziehen, liegt nahe, 
wenn auch der Weg zum Ziele heute nicht in einer Reform oder Umänderung der 
Liturgie selbst, sondern in einer Erziehung des Volkes zur Liturgie und durch die- 
selbe gesehen wird. Jenen Beziehungen gibt der Verf. auf S. 33 seines Buches Aus- 
druck. 1562 

E. Mayer-Montiort, Dorothea Schlegel im Ideenkreis ihrer Zeit und in ihrer 
religiösen, philosophischen und ethischen Entwicklung (Gelbe Hefte 2 (1926) 414— 
433, 489—517). Das Äußere der großen Gemeinschaft, die Zeremonien und Pro- 
zessionen und prunkhaften Aufzüge in Köln schreckten D. Schl. vor ihrer Konversion 
1808 nicht, sondern waren ihr das handgreifliche Faktum für die traditionelle Macht 
und Sicherheit des Katholizismus; sie geht in dieser Zeit täglich zur Messe und hat 
ihre helle Freude an den feierl. Hochämtern im Dom. In Wien zieht sie zwar 1814 
dem Gottesdienst im großen Stephansdom eine in exklusivem Freundeskreis gehaltene 
Feier vor, ist aber auch von den Domgottesdiensten begeistert, „wo alle Sinne aufs 
vortrefflichste angeregt“ sind und „durch alle Formen und Gestalten die Verherr- 
lichung Gottes und des hl. Mysteriums“ empfangen. In Rom ist sie 1818 von den 
religiösen Feiern in der Kapelle der franz. Nonnen begeistert, weil sie die urchrist- 
liche Verbindung erleben lassen, hat dagegen an den römischen Andachten und 
Prozessionen keinen Gefallen, so daß es, wie M.-M. mit Dorotheens Worten sagt, 
hier in Rom deutlich wird, daß sie (D.) mit der Zeit immer mehr nach dem wahren 
religiösen Erlebnis verlangte, das hinter dem „Flor“ steht, „den Geschichte und Ge- 
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J wohnheit im kathol. Ritus um den religiösen Inhalt legt“. Für die liturg. Einstellung 
: zur Zeit der Romantik sicher ein interessantes Geständnis. J.P. [563 


J. Rompel S. J., Der Naturforscher Johannes Müller und sein Verhältnis zur 
Religion (Stimm. d. Zt. 110 [1925] 173—191) berichtet auf Grund der Briefe des 


: berühmten Physiologen und Zoologen, der von 1833—1858 an der Berliner Uni- 
“4 versitat dozierte, über Eindrücke, die die Liturgie, kath. wie anglikan., auf den 
= Professor machte. Der Aufsatz ist die Inhaltsangabe einer umfangreichen Johannes 
d Müller-Biographie von W. Haberling (Leipzig 1924), in der die Briefe M.s 
; vollständig zum Abdruck gebracht sind. J. P. [564 


: F. Schulte, Herzog Ferdinand und Herzogin Julie von Anhalt-Céthen (Cöthen 
F 1925). Liturg. Interesse besonders der Herzogin, die mit ihrem Gemahl am 24. X. 
| 1825 in Paris zur kath. Kirche zurückkehrte; Anteilnahme des herzogl. Paares an lit. 
Feiern, täglicher Meßbesuch mit vorheriger Verlesung von Epistel und Evangelium 
in deutscher Sprache. Fronleichnamsprozession in Céthen zum erstenmal nach der 
FY Reformation 1826. Herz Jesu-Kult, Weihegebet des Herzogs fiir sich und sein Volk, 
ie Herz Jesu-Bruderschaft in Céthen 1827; 1827 Sammlung von Kirchenliedern als 
E Vorbereitung fiir das Céthener Gesangbuch, das 1841 erschien, dessen Seele P. Devis 
2 war. Interessante Bemerkungen über das Verhältnis Friedrich Wilhelms III. zur 
Lit., sein Studium kath. Missalien und reformatorischer Agenden und Liturgien 
aus der Frühzeit der Reformation, seine Bemühungen um die Reform des prot. 
# Gottesd., derentwegen er der Liturgiker auf dem Königsthron heißt. J.P. [565 
x A. Mayer-Pfannholz, EichendorffüberdieRomantik. Drei Stücke, 
: hg., erl. u. mit Nachwort versehen (Dreiturmbücherei 13. Miinchen-Berl. 1925). Das 
oa geistvolle Nachwort charakterisiert u. a. die ,,katholisch-gotische Richtung“ der 
neueren Romantik und deren Grundfehler, sich die Seele des Katholizismus 
romantisch zu denken. „Der Katholizismus ist seinem Wesen nach 
nicht romantisch“ (S. 87). Der kathol. Romantizismus hat den ,,got. 
Menschen“ übernommen, übersieht aber, „daß die kathol. Frömmigkeit vor dem 
2 ‘got. Katholizismus’ eine andere und durch das liturg. Gemeinschaftsgefühl geschlos- 
Eu senere war“. Die Gotik war ein auflösendes Element (vgl. jetzt die weitere Aus- 
führung der vorgetragenen Gedanken oben S. 68 ff.). Es wird dann gezeigt, daß 
Eichendorff nicht im eigentlichen Sinn Romantiker war. Dem dienen auch die 
3 hg. Stücke. 0. C. [565a 
[A. Berster,] Weihbischof Dr. Franz Freiherr Zorn von Bulach. Sein Leben 
und sein Werk. Im engen Rahmen eines Kalenders (Odilienkal. 1 [1926]) ein 
; würdiges Denkmal für den „Vorboten der großen eucharist. Erneuerung, die Papst 
Pius heraufführen sollte“. In Liebe hat sein christusliebendes Dulderherz den Haß 
4 verwandelt, mit dem er als Sohn eines Renegaten von den französ. Nationalisten 
: verfolgt wurde. Der vielgeschmähte, von allen religiösen Katholiken aber tief 
Hi verehrte, edle Sohn des Elsasses, der sein und seines Landes Leid zum Guten 
aad Hirten fliichtete, hat einen Eucharist. Gebetsverein gegriindet, der den Psalmenbund 
! der großen norddeutschen Adeligen, der Konvertitin Julie von Masson, fortführen 


—_ 


sollte. Für und durch ihn hat er die internationalen Eucharist. Kongresse für die 
Wiedervereinigung im Glauben gewonnen. Bei seinem Tode 13. I. 1925 gehörten 
45 000 Gläubige der A. und N. Welt dem Verein an. Vgl. seine Reden auf dem 
Kongreß von Montreal, Wien, Malta. A. Be. [566 

Jos. Müller, Der Gertrudentag im rheinischen Brauch und Spruch (Zeitschr. 
des Vereins f. rhein. u. westf. Volkskunde 23 [1926] 24—33). In Zell und Sohren 
hört das Abendläuten um 10 Uhr, das Martini anfängt, auf Gertrudentag wieder 
auf. St. Gertrud Patronin der Gärtner. Noch bis in die 60er Jahre des 19. Jh. 
pilgerten die Landleute zum Altar der Heiligen in der Pfarrkirche zu Bockum, 
| opferten Korn und nahmen kleine Teile gesegneten Kornes mit nach Hause, um 
ie mit ihm die Mäuse zu vertreiben. A. Schn. [567 
2 J. Burel, Le Processional du diocése de Rouen (La Vie et les Arts lit. 12 
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[1925/26] 164—172). Beschreibung eines liturgischen Sonderbrauches der Diözese 
Rouen: Prozession vor der Pfarrmesse an Sonntagen und Festen mit Statio vor 
einem Kreuze. Zur Prozession wird ein Responsorium gesungen, das sich inhaltlich 
der Festzeit anschließt, meist dem römischen Brevier entnommen, oft aber auch 
dem alten Brevier von Rouen (cfr. Breviaire rouennais 1728). Zur Statio Respon- 
sorium zu Ehren des hl. Kreuzes; auch dieses oft durch ein der Festzeit ent- 
sprechendes Responsorium ersetzt. Danach Versikel und Oration (nichtrömisch). 


Bei der Rückkehr zum Chore Antiphon zu Ehren der Muttergottes. — Abdruck 
einzelner Stücke. 1568 


Gronewald, Die Bergheimer Fischerbruderschaft (Heimatblätter des Siegkreises 
Heft 3/4 [1925] 61—68). Die Bruderschaft, die 1912, sich auf die Überlieferung 
stützend, ihr 925jähriges Jubiläum beging, steht unter dem Schutze der hl. Katharina 
sowie der Fischerapostel Petrus und Andreas. Der 25. XI. bei ihr ein Feiertag. 
A. Schn. [569 
J. F. A. Franck, La confrerie du T.-S.-Sacrement dans l’Eglise anglicane (Les 
Questions lit. et par. 10 [1925] 35—40, 309—315). Berichtet über die ,,Confraternity 
of the Blessed Sacrement“ (C.B.S.), gegründet 1862 von Mitgliedern der angli- 
kanischen Kirche, Geistliche und Laien umfassend, mit dem Ziel, „den Glauben 
an die reale Präsenz und an die Eucharistie als Opfer“, das sowohl für 
die Lebenden als für die Abgestorbenen im Fegfeuer dargebracht werden kann, 
wieder zu wecken. Sie erstrebt eine möglichste Angleichung nicht nur an die 
kathol. Meßauffassung, sondern auch an die kathol. Meßliturgie (Römisches 
Missale, Paramente), kennt und übt tägliche stille Messe und Hochamt, ferner 
Ewiges Gebet u. a. Dabei bleibt sie durchaus innerhalb der anglikan. Kirche, wenn 
sie auch Anschauungen vertritt, die den „31 Artikeln“ völlig entgegengesetzt sind. — 
Belege aus den zahlreichen von ihr veröff. Schriften, bes. der Monatsschrift: 
„Intercession Paper“. 1570 
H. Freericks, Die Taufe im heutigen Protestantismus Deutschlands (Münster. 
Beitr. zur Theol. Heft 6 [Münster i. W. 1925|). Darstellung der Tauflehre in der 
positiven lutherischen Dogmatik: (I) ,,theosophische, soteriologische, altlutherische“ 
Richtung; Taufe = Gnaden mitteilung; (II) Einzelansichten anderer Art (Bunke, 
Saul, Seeberg, Kahler); Taufe = Gnadenanbietung; ferner in der „spiritua- 
listischen“ und liberalen lutherischen Doktrin (III) und schließlich bei den Refor- 
mierten, Mennoniten und Baptisten (IV). Die Ansichten über Wesen und Wirkung 
der Taufe, das Verhältnis von Taufe und „Wort“, Wirkungsweise der T. usw. 
werden aus der theolog. Literatur der letzten 30 Jahre dargelegt. Die Unaus- 
geglichenheit der einzelnen Lehren und ihre gegenseitige große Verschiedenheit 
werden aufgezeigt. „Die liturgische Seite“ (Besprengung oder Untertauchen, Privat- 
taufe, Zeremonien usw.) „ist jeweils nur gestreift bei Behandlung der Art und 
Weise der Taufspendung“. Die mehr oder weniger weitgehende, z. T. völlige Ent- 
leerung der Begriffe Taufe, Wiedergeburt, Sündenvergebung usw. hat naturgemäß 
eine große Unklarheit auch bez. der Spendungsformen und eine Vernachlässigung 
derselben, ja der Spendung selbst im Gefolge. [571 
H. J. Untraut, Liturgische Bewegung. Ein Beitrag zu ihrer besseren Würdi- 
yung. Selbstverlag 1925 (Marshfield, Wis.U.S.A.). Sammlung von 34 Artikeln in 
deutscher Sprache über „Wesen und Zweck der liturgischen Bewegung“, „das Meb- 
buch der Kirche“ usw., die von U, für zwei amerikan. Zeitschriften verfaßt wurden. 
U. tritt mit Wärme für eine Aufnahme und Verbreitung der liturgischen Bestrebungen 
unter seinen amerikan. Landsleuten ein. (572 
Fr. Baltin, Liturgische Bewegung und liturgisches Schrifttum (Pharus 17 
[1926] 373—384; 465—473). Übersichtliche Zusammenstellung und kurze Beschrei- 
bung der wesentlichen liturg. Einführungs- und Deutungsliteratur der letzten 
Jahre. [573 
H. Müller O.S.B., Die liturgische Bewegung in der Schweiz (Monat-Rosen, 
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Organ des Schweizer Studentenvereins 70 |1926) 193—201). Die .„liturg. Bewegung“ 
hat in der Schweiz noch keine nennenswerten Erfolge zu verzeichnen. Mißverständ- 
nisse einerseils, extreme Auffassungen anderseits stehen entgegen. Verf, will dem 
gegenüber aufklären. Als Hauptziele der liturgischen Bewegung führt er an: Rein- 
erhaltung der Liturgie unter maßvoller Anerkennung örtlicher Gebräuche: möglichste 


Anteilnahme aller an den liturg. Funktionen, besonders am hl. Opfer. — Die positive 
Darlegung will nicht erschöpfend sein. 1574 


M. Mielert, Lebendiges Christentum im Spiegel Hollands (Kirnach-Villingen 
1025). Eine warme, aber etwas überschwengliche und kritiklose Schilderung des 
kathol. Lebens in Holland. Der Abschnitt Liturgik und Kirchenmusik (57—81) 
begnügt sich im wesentlichen damit, eine Äußerung von H. Schroers wieder- 
zugeben (s. Jb. 3 Nr. 608), die von deutscher und gerade auch von holländ. 
Seite berichtigt wurde (s. Jb. 3 Nr. 609 und 610). Von der eigentlichen Lit. spricht M. 
kaum. Gerade von holland. Seite hört man jetzt immer öfter, daß eine wissen- 
schaftliche Vertiefung der „liturg. Bewegung“ notwendig sei; m. a. W. die deutsche 
Art wird von Holländern selbst anerkannt. Vgl. auch folg. Nr. O. C. 1575 

A. Ruijs O.S.B. und J. de Vathaire O.S.B., Le mouvement liturgique en 
Hollande (La Vie et les Arts lit. 12 [1925/26] 522—527, 564—570). Darlegung der 
Situation, mit der die „liturg. Bewegung“ in Holland zu rechnen hat: Starke An- 
hänglichkeit an religiöse Gebräuche und Andachtsformen, welche die Zeit der 
Verfolgung hat entstehen lassen; anderseits Streben nach minutiöser Beobachtung 
der praxis Romana. Zusammenarbeit von Bischöfen und Priestern. Kein übereiltes 
Ausrotten des Alten, sondern allmähliches Hinüberführen zu dem, »qui est le plus 
digne et le plus authentique et qui deviendra le plus fecond«. Führung durch die 
Hierarchie. Einfluß bes. der Abteien Löwen und Affligem (Het Liturgisch Tijdschrift). 
Praktische und wissenschaftliche Arbeit für die Liturgie. Ons liturgisch tijdschrift. 
St, Gregorius blad. [576 

A. Nobel, Aus der liturgischen Bewegung. Bericht über eine liturgische Woche 
in Aachen (St. Elisabeth) (Die Seelsorge 3 |1926) 320—323). Abweisung von Vor- 
urteilen gegen die liturg. Bewegung, Darlegung ihrer seelsorglichen Bedeutung. 
Bericht: Einführung des Volkes in das liturgische Leben und dadurch zum Pfarr- 
gemeinschaftsleben durch eine sog. liturg. Woche, gehalten von einem Weltpriester 
(Dr. Stephan), mit einheitlichem Ziel und Thema und vor allem täglicher Feier 
einer sog. Gemeinschaftsmesse. — Zur Frage des Opferganges, den der Verfasser 
als „außergewöhnlich“ und als „leicht zur Äußerlichkeit verführend“ (?) ablehnt, 
weisen wir auf die in Österreich mancherorts eingeführte Praxis hin, die sich 
bisher bewährt hat. 1577 

G. Mensching, Die liturgische Bewegung in der evangelischen Kirche. Ihre 
Formen und Probleme (Tübingen 1925). Bietet eine ausgezeichnete systematische 
Übersicht über die Bestrebungen einer kultischen Reform bzw. einer Neu- 
schaffung des Kultus innerhalb des deutschen Protestantismus, die sich an die 
Namen Spitta und Smend, Otto, Heiler, Goehling, an die hochkirchliche Bewegung 
u. a. anknüpfen. M. bringt dabei nicht nur die verschiedenartigen Formen der 
kultischen Bestrebungen auf gemeinsame Nenner, sondern legt zugleich einen 
einheitlichen Maßstab an sie an, durch den sie als spezifisch evangelische 
Kultbestrebungen gewertet bzw. in ihrer etwaigen Abwendung vom evangelischen 
Ideal gekennzeichnet werden. Im Anschluß daran wird das Wesen des evangelischen 
Kultus überhaupt, sowie das daraus sich ergebende Wesen seiner Formen um- 
schrieben und sein Unterschied gegen den katholischen Kultus hervorgehoben. 
Ferner wird auf die Gefahren, die ihm aus seiner Eigenart drohen, hingewiesen. — 
Die positive Darlegung und Klarstellung des spezifisch Evangelischen im Kultus 
erscheint durchaus zutreffend und wertvoll, die negative Abgrenzung gegen den 
katholischen Kultus dagegen ist infolge ganz äußerlicher und schiefer Auffassungen 
desselben getrübt und unrichtig. Der Gegensatz zwischen beiden ist vorhanden — 
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und wie gänzlich verschieden sie sind, tritt gerade aus der positiven Darlegung des 
spez. Evangelischen klar und von selbst hervor —, aber er liegt in einer ganz 
anderen Sphäre, als M. es haben möchte. Ich möchte kurz, obwohl ich mir der 
Gefahr mißverständlicher Worte dabei bewußt bin, diese Verschiedenheit so zur 
Anschauung bringen: Der katholische Kultus ist seinem Wesen nach nicht bloß 
mechanische und mit Notwendigkeit wirkende, massiv-reale Gegenwärtligmachung 
Gottes, wie M. ihn anspricht, sondern Verherrlichung, welche die Kirche als 
corpus Christi mysticum (hier liegt der springende Punkt) in Opfer 
und Gebet durch Christus und mit Christus dem Vater darbringt, und Gnaden- 
mitteilung von seiten Golles, und von dieser Grumdlage her haben auch die Formen 
des kirchlichen Kultus ihr Gepräge und Wesen. Der evangelische Kultus will 
dagegen nach M. nichts anderes sein, als eine in ungebundener, freier Form gebotene 
Möglichkeit für Gott, die er frei benutzen kann, den Glauben im Menschen zu 
erwecken, sich ihm persönlich gegenwärlig zu erweisen, oder nach Luther eine 


„öffentliche Reizung zum Glauben und zum Christentum“. — Die gleichen oder 
ähnliche Gedanken hat M. auch in den im Jb. 5 Nr. 25 f., 838 angezeigten Artikeln 
niedergelegt. — Vgl. dazu: G. Mensching, Glaube und Werk bei Luther. Zugleich 


als Beitrag zur Wesensbestimmung des Gottesdienstes (Gießen 1926), ferner: 
R. Gölz, Gottesdienstl. Rundschau (Ms. f. Gd. u. kl. K. 31 (1926) 83—93) und 
A. Allwohn, Der Stand der lit. Bewegung in der evangelischen Kirche (Theol. Bl. 5 
[1926| 125—130). 1578/81 

K. Philipps, Der Patenenkelch. Ein Beitrag zur Abendmahlsreform im Sinne 
der Intinktion (Gött. 1924) schlägt aus hygienischen und ästhetischen Gründen vor, 
beim luther. Abendmahl die länglichen Brote in den Kelch einzutauchen und deshalb 
unter der Kuppe des Kelches die Patene anzubringen; Verweis auf die Intinktion 
in der griech. Kirche. Jedoch erheben sich gegen eine solche Lösung doch auch 
schwere ästhetische und liturg. Bedenken. Die ältere abendländ. Kirche half sich 
mit den fistulae. O. C. a 

W. Birnbaum, Die katholische liturgische Bewegung. Darstellung und Kritik 
(Beiträge zur Förderung christlicher Theologie XXX 1; Gütersloh 1926). Die 
Broschüre verdient eine eingehende Würdigung und fordert eine ebenso eingehende 
Kritik und Entgegnung, wie sie an dieser Stelle nieht möglich ist: wir verweisen 
daher hier (Oktober 1926) auf eine demnächst erscheinende Rezension in der Theol. 
Revue. Hier nur so viel: Die Schrift stellt den ersten Versuch größeren Mabstabes 
dar, die sog. liturgische Bewegung historisch darzustellen, beginnend mit der 
Romantik, endend mit der jüngsten Zeit. Das 1. Kapitel behandelt die Auf- 
fassung der Meßliturgie (die Auffassungen bez. der Messe als des Mittelpunktes 
aller Liturgie werden allein herausgegriffen) in der „nachscholastischen Periode 
der Neuzeit“. Gewährsmann dieser Auffassung ist vor allem Thalhofer (Hervor- 
treten des meritorischen Charakters, Zurticktreten des mvystischen  Elementes, 
Wertung der Texte als nicht bedeutend für das Volk usw.). Das 2. Kapitel stellt 
dieser Auffassung die der lit. Bew. gegenüber (Meßliturgie als .„caritas“, Kramps 
Konsekrationstheorie, das „Objektive“ bei Guardini, die „Mysterienliturgie“ bei den 
Benediktinern usw.). Die Objektivität, mit welcher der Verfasser in diesem 
I. Hauptteil vorzugehen sich bemüht, verdient hohe Anerkennung; ebenso die 
umfassende Kenntnis und Heranziehung der einschlägigen Schriften. Wo er aber 
als eine Hauptquelle einen einmaligen, nicht im Druck erschienenen Vortrag des 
P. Albert Hammenstede (Hamburg, Frühjahr 1925) heranzieht, trüben immer wieder 
Mißverständnisse und Fehler das richtige Bild. Und trotz aller Objektivität bleiben 
auch sonst die letzten treibenden Kräfte der „Bewegung“ doch unerkannt. ihre 
innere Entwicklung und augenblickliche Lage unverstanden, da der Beobachter ihr 
als Protestant letztlich fremd gegenüber, zeitlich aber für eine klare historische 
Erfassung noch zu nahe steht. — Der Il. Hauptteil bringt eine „Beurteilung“ der 
Bewegung. Als Grundlage dafür sucht der Verf. zunächst die Wurzeln der Bewegung 
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ai darzutun. Diese Wurzeln sieht er im Modernismus einerseits (1. Kap.), in der 
3 Romantik (theologisch und hterarisch) anderseits (2. Kap.). Hier zeigen sich zum 
‘a} Schaden des Ganzen die Mangel der Methode, die der Verf. eingehalten. Durch 
we Vergleich kurzer Zitate, Ausdrücke, Begriffe, die er dem neueren liturgischen 
4 Schrifttum entnimmt, mit ähnlichen der Modernisten bzw. der Romantiker glaubt 


er ohne weiteres den Zusammenhang der einzelnen Gruppen feststellen zu sollen. 
Die innere und grundsätzliche Verschiedenheit der Voraussetzungen beider und des 
| Geistes, aus dem sie reden, läßt er unbeachtet. Das Ergebnis dieses Teiles der 
; Untersuchung muß demnach als durchaus irrig bezeichnet werden. — Ein 3. Kap. 
' führt zum Schlußurteil, das zunächst vom katholischen, dann vom evangelischen 
: Standpunkt aus gefällt wird. Das ,,katholische Urteil besteht darin, daß Angriffe 
| und Vorwürfe gegen die lit. Bew. und ihre „Probleme und Gefahren“ angeführt 
ni werden; vor allem werden die Artikel E. Przywaras in der Augsburger Postzeitung 
1924 (Jb. 4 S. 198) herangezogen. Dazu genüge hier das oben schon Gesagte, daß 
der Verf. doch dieser katholisch-kirchlichen Bewegung innerlich zu fremd gegen- 
übersteht, als daß er diese katholischen Stimmen aus den Kreisen der Freunde wie 


5 der Gegner richtig zu werten verstände. — In der Beurteilung vom evangelischen 
é Standpunkt aus weist der Verf. auf die starken religiösen Kräfte hin, die zum 
: Vorbild und zur Anregung dienen können, stellt aber dann den wesentlichen Unter- 
: schied fest, der zwischen dem „Gesamtethos der lit. Bew.“ und dem des Protestan- 
en tismus besteht, so daß von einer „Annäherung an den Protestantismus“ oder von 
i „vielem reformatorischem Gut“ innerhalb der Bewegung nicht die Rede sein könne, 
j wenn auch äußere Anklänge vorhanden seien. [582 
J G. Mensching, Die katholische Kultbewegung (Tag 1926 Nr. 291) bespricht 
: das Buch Birnbaums und vermißt, daß es „kein genügend entsprechendes Bild 


von der Vielgestaltigkeit der religiösen Problematik der katholischen Kultbewegung 
zeichnet“, [583 

Weltkonferenz für Praktisches Christentum 1925 Stockholm. Amtl. Ber. hg. 
| v. Adolf Deißmann (Bln. 1926). Liturgische Fragen werden nur gestreift und 
oh dabei die Vielgestalt der Lit. der an der Konferenz beteiligten Gemeinschaften 
: bewußt als ökumenisch hervorgehoben. „Die Einheit soll nicht in Uniformitat 
gesucht werden, sondern in dem lebendigen Leben, das hinter wechselnden Gestalten, 
evangelischen Lehrformen (sic!), liturgischen Gottesdienstformen und kirchenrecht- 
lichen Verfassungsformen liegt" („Omnes unum‘, Bisch. v. Karlstad, Schweden, 
S. 323). Es ist nicht zu verwundern, daß da, wo selbst das Objekt der Religion 
und seine Erfassung in richtigen Formukerungen als belanglos und ‚konfessionell 
beschränkte Arroganz“ angesehen wird, die Äußerung der Frömmigkeit und der 
Kult als relativ betrachtet werden. Das zeigt die Form der ziemlich reichlichen 
Betätigung der Konferenz in Gottesdiensten. Doch kann man beim besten Willen 
in diesen wahllos aus allen Liturgien und Gesangbüchern der Christenheit zusammen- 
gewürfelten Bruchstücken und ihrem willkürlichen Aufbau keine Lebensäußerung 
wahrer Ökumenizität sehen. Das einzige Band, das diese zum größten Teil ihres 
Inhaltes entleerten Formen zusammenhielt, war wohl äußerlich Ort und Zeit und 
in den Betern der gemeinsame, sich auch sonst reichlich äußernde Gefühlsüber- 
schwang. Der vollendetste Relativismus und Subjektivismus kann auch die von 
objektiver Anschauung erfüllten Formen uralter Gebete zum Anlaß für irgendwelche 
Begeisterungsgefühle nehmen. Der Schlußgottesdienst, der in seinem Eklektizismus 
und seinem theatralischen Aufbau fast grotesk wirkt — was haben wohl die 
deutschen Professoren und die amerikanischen Sektenprediger gedacht, als der 
+ Patriarch und Papst (sic!) von Alexandrien das Symbolum Nicaenum vom Altar 
rezitierte? was hat er selbst damit sagen wollen? —, enthält so ziemlich alles, was 
sein Regisseur (Söderblom?) schön fand: verstümmelte Antiphonen, griechische 
Perikopen, Lutherlieder, lateinisches Tedeum, griechisches Symbolum. Von einer 
Fucharistie und Kommunion keine Spur. Wahllose Liturgiemischung ohne einen 
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anderen Hintergrund als ästhetische Wertungen und antiquarische Liebhaberei ist 
noch keine echte Weitherzigkeit. In dieser Formlosigkeit offenbart der Kongreß 
seinen Mangel an formendem, lebendigem Geist. Hofprediger Döhring (Berlin) lehnte 
offen jeden „Kult“ ab. Die Ausfälle des Sofioter Theologieprofessors Globukowski 
(früher St. Petersburg) waren kein Zeichen von Wahrheits- und Nächstenliebe, 
blieben jedoch auf diesem Kongreß der „tätigen Liebe“, der „sichtbar unter dem 
Einfluß des Heiligen Geistes‘ stand, unwidersprochen. Der Versuch, die evangelische 
„Katholizität“ zu offenbaren, indem man Bruchstücke katholischer Liturgie an Hand 
der schwedischen Agende mit lutherischen Choralen mischte, kann wohl als ge- 
scheitert bezeichnet werden. Die Predigten hielten sich zwar äußerlich an die Peri- 
kopenordnung, waren aber meist sehr subjektiv. H. Reinhold (Niendorf). [584 

Roman versus gothic vestments (The Ecclesiastical Review 73 [1925] 626—630). 
Ein etwas ängstlicher Geistlicher richtete an die genannte in Amerika erscheinende 
Zeitschrift (die von Jesuiten redigiert wird) die Anfrage, ob der Gebrauch der sog. 
gotischen Paramente verboten sei, mit Berufung auf das Schreiben des Kardinals 
Patrizzi, Präfekten der Ritenkongregation, vom 21. VIII. 1863 an die Bischöfe 
von England, Frankreich, Belgien und Deutschland, und auf den Brief des Präfekten 
der Propaganda, Kardinal Simeoni, vom 23. VIII. 1889 an mehrere Bischöfe, ins- 
besondere an den Kardinal von Mecheln; in letzterem Schreiben heißt es: „Quod ad 
ornamenta gothicae formae pro Latinis attinet (quae ad orientalem planetam simili- 
tudine magis accedunt), et approbari nullo modo possunt et interdicentur a Sacra 
Congregalione, si qui ea in missionibus adhibuerint.“ Die Zeitschrift antwortet: Der 
Gebrauch der gotischen Kasel in der vom hl. Karl Borromäus adoptierten Form, die 
eine kleine Abänderung durch Bischof Gavanti, der römischer Zeremonienmeister 
war, erfuhr, ist nicht verboten. Die jetzige sog. röm. Kasel stammt aus Frankreich, 
wo die Paramentenhändler schwere Brokat- und andere Stoffe verwerteten, die sich 
nicht für die gotische Form des Meßgewandes eignen; diese verlangt einen mehr 
fließenden, sich dem Körper anschmiegenden Stoff. Die von Frankreich aus ver- 
breitete Form wurde im Laufe der Zeit immer mehr ausgeschnitten und zugestutzt, 
so daß eine Form des Meßgewandes entstand, von der Van der Stappen schreibt: 
„Haec vero nova oculis ingrata, utpote contra debitam gravitatem unanimi voce 
reprobata et reiicienda declarata“ (cf. Eph. Lit. 10 [1896] 278). Der Präfekt der 
Propaganda wollte bloß den latein. Missionären im Orient den Gebrauch der weiten 
orientalischen Gewänder untersagen. Obwohl der Gebrauch der sog. röm. Kasel in 
der Kirche nunmehr vorherrschend ist, so werden doch die sog. gotischen Paramente 
mit Vorliebe in England, Deutschland, Amerika verwertet und sind selbst in Rom 
nicht unbekannt. Die got. Form ist jedenfalls viel gefälliger und wird deshalb von 
der kirchl. Kunst bevorzugt. Die römische Kasel erscheint auf den Bildern des hl. 
Ignatius und des hl. Philipp Neri (von Guido Reni), seltener auf älteren Bildern von 
Bischöfen und Priestern. 

Da sich der Fragesteller nicht zufrieden gab, so antwortete die Ecclesiastical 
Review in t. 74 (1926) 309 unter dem Titel The gothic vestment once more von 
neuem. Da die Verteidiger der echten liturg. Paramente für den allgemeinen 
Gebrauch der got. Meßgewänder Propaganda machten, besonders gegenüber 
dem Überhandnehmen der baßgeigenförmigen (fiddle-shaped) Kaseln, so traten 
Pius IX. und Kardinal Patrizzi dagegen auf. Die römischen Kaseln, die vielfach aus 
kostbaren Gold- und Silberstoffen angefertigt sind, sind nun einmal in Rom und in 
der katholischen Welt eingeführt. Wollte jemand diese nunmehr legitime Form be- 
kämpfen und durch ausschließlichen Gebrauch der got. Paramente verdrängen, so 
würde er sich den Vorwurf der Neuerung zuziehen. Das traditionelle Recht (nicht 
bloß Privileg) des Gebrauches got. Kaseln ist von Pius IX. und von der Riten 
kongregation nicht abgeschafft worden, sondern bleibt doch bestehen, wo es vor 
dieser Zeit in rechtmäßiger Weise eingeführt worden war. 

Eine Ergänzung zu dieser Antwort bringt die gleiche Zeitschrift t. 75 (1926) 


Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 6. 28 


434 Literaturbericht. 


174f., wo P. Powels S.J. angeführt wird, der in Nouvelle Revue Theologique, 
April 1926, sagt, daß die got. Kasel mehr den Rubriken entspricht: im Caeremoniale 
Episcoporum heißt es i. 2 c. 8 n. 19: „Episcopus induitur planeta quae hine inde 
super brachia aptatur et revolvitur, ne illum impediat“; im 
Ritus servandus in celebratione Missae VIII, 6: ,,minister manu sinistra elevat fim- 
brias posteriores planetae, ne ipsum Celebrantem impediat in elevatione brachiorum“. 
Diese Bestimmungen haben nur dann einen Sinn, wenn die got. Kasel gebraucht 
wird; beim Gebrauche der modernen sog. röm. Kasel sind sie zwecklos. 

Man darf wohl annehmen, daß der Guide pratique pour la confection des 
ornements gothiques, den die Benediktinerinnen von §. Louis du 
Temple in Paris 1924 herausgegeben haben, auch in Zukunft seinen Wert behalten 
wird; er ist reich illustriert und bietet auf vier Tafeln 45 Modelle von gotischen 
Paramenten. H. H.  [585/7 

Decretum quo approbantur Officium, Missa et Elogium in festo D. N. I. C. Regis 
(Acta Apostolicae Sedis 17 [1925] 655—668). Offizielle Veröffentlichung des Offiziums 
für das Breviarium Romanum, der Meßtexte und des Elogiums für das Martyro- 
logium Romanum. [588 

v. Meurers, Rundschreiben unseres Heiligsten Vaters Papst Pius XI. tiber die 
Eınsetzung des Festes Christi Königstag (Quas primas vom 11. Dezember 1925) (Trier 
1926). Vollständiger Text in deutscher Übersetzung, eingeteilt in Abschnitte, deren 
Inhalt durch eine Überschrift gekennzeichnet und am Rande durch Stichworte im 
einzelnen angegeben wird. Es folgen Erläuterungen. Sie bringen in kurzen Skizzen 
u. a. einen Vorschlag zur Benennung des Festes (wie im Titel) und eine Analyse 


des Rundschreibens, die als Vorlage für Predigten gedacht ist. [589 
Ed. Hugon O.Pr., La Féte speciale de Jesus-Christ Roi (Revue Thomiste 30 
[1925] 297—320). 1590 


Em. Flicoteaux O.S.B., L’Epiphanie de Notre Seigneur (La Vie Spirituelle 12 
[1925] 352—371). Epiphanie als das eigentliche Königsfest Christi. — L’Epiphanie 
et la royauté universelle de Notre-Seigneur Jésus-Christ (La Vie Spirituelle 12 [1925] 
624—629). Spricht sich gegen die Einführung eines neuen Königsfestes Christi aus, 
da Epiphanie schon die Feier des Königtums enthalte. Antwort von H. Monier- 
Dinard S.J. ebda 13 [1925] 243—249 im Sinne der Einführung. [591/3 

v. Meurers, Das Königtum Christi (Pastor Bonus 37 [1926] 10—38). Anläßlich 
der Einführung des Festes des Königtums Christi behandelt der Verf. einleitend die 
Erlasse usw. Leos XIII. und Pius’ X. zur Ehrung „Christi des Königs“, sodann ein- 
gehender in Abschnitt I das Königtum Christi in Schrift und Tradition und in der 
Liturgie (letzteres im Anschluß an I. Herwegen, Alte Quellen neuer Kraft [1920] 
78—114), in Abschnitt II und III die Eigenart des Königtums Christi und die Not- 
wendigkeit seiner Verkündung, und in Abschnitt IV die Gründe für und gegen die 
Einführung des neuen Festes. [594 

[Kardinal La Fontaine,] Christum canamus Principem (Venezia 1926). In 
geistvoller Weise handelt das Schriftchen über das Königtum Christi in der Liturgie 
(Kirchenjahr, Königskrönung). Die Ausführungen begleiten Abbildungen aus dem 
reichen Mosaikenschatz von S. Marco in Venedig. Die Bilderreihe findet ihren Ab- 
schluß in der maiestas Domini aus der Hauptapsis. Ihr sei in der Liturgie die Idee 
des neuen Königsfestes vergleichbar. [595 

E. Jombart S.J., Le Jubilé universel de 1926. A Yusage des fidéles (Editions 
du Museum Lessianum Section Théologique {Louvain 1926]). Le jubilé: Origine, 


histoire, graces, conditions. [596 
J. Creusen S.J., L’Extension du Jubilé en 1926. Texte et commentaire de la 
Constitution »Servatoris Iesu Christi« (A Pusage du clergé) (ebda). [597 


Das Siegel. Ein Jahrbuch katholischen Lebens 1926. Hg. von G. Hasen- 
kamp. 2. Bd. (München 1926) sei hier erwähnt, weil es davon zeugt, wie die 
kathol. Liturgie wieder ein Ferment der Zeit wird. Die Quellen neuer Kraft sucht 
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cas Jb. bewußt in der Tradition; vgl. die ausgezeichneten Sätze von Th. Michels 
O.S.B. (S. 68): „Diese [kirchl.] Tradition ist nicht, wie sonst so oft im geschicht- 
lichen Leben, etwas Erhaltenes, aber innerlich längst Gestorbenes. Sie ist fort- 
wirkendes Leben aus dem Heiligen Geiste. Und die Liturgie ist als das Erbe der 
Väter eine Quelle dieser Tradition. Darum scheinen uns die Schwierigkeiten nicht 
unüberwindlich, die heute noch ein volles Verstehen der Mysterien der Kirche und 
ihrer heiligen Ordnung hindern.“ Diese Worte stehen in dem Aufsatze über Die 
Heiligung des Lebens durch die kultisch-sakramentale Ordnung (S. 66—79), die sich 
auswirkt in Opfer, Sakrament und Gebet. Zu den gedankenreichen Ausführungen 
möchten wir bemerken, ob nicht Opfer und Sakrament zu sehr getrennt sind, da 
doch im N.B. auch das Opfer Sakrament ist (vgl. oben S. 113 ff.). Die Mysterien 
werden bes. S. 72f. ganz im Sinne der Tradition erklärt als Gedächtnis des Heils- 
werkes; jedoch wird dieses nach jener nicht nur durch die Gegenwart des Herrn, 
sondern an sich sakramental gegenwärtig. Sehr schön wird ‚die wesenhafte Ein- 
heit des Jesus der Evangelien mit dem Christus der Kirche“ hervorgehoben; ob man 
aber eine sakramentale und eine pneumatische Gegenwart des Herrn unterscheiden 
soll, scheint mir fraglich; die Väter nennen gerade die Mysterien „pneumatisch“. 
Das Sakrament des Altares ‚in kultischer Anbetung“ zu „verehren“ ist nicht ordo 
mysterii, sondern abgeleitete Übung. Nach der Tradition ist das Mysterium 
Mittel der Verehrung Gottes. — Auch sonst enthält der Aufsatz reiche Anregung. 
— Die feingeschliffenen Übersetzungen von Th. Michels und die Hymnen von 
G. Hasenkamp zeigen, welche Kraft in liturg. Form liegt und dem modernen 
Dichter offen steht. 0. C. [598 


Pastoralliturgik. 
Von Athanasius Wintersig O.S.B. 


J. Schüch-A. Polz O.S.B., Handbuch der Pastoraltheologie (Innsbruck 1925). 
Der II. Bd. enthält eine Allgemeine und spezielle Liturgik im üblichen, reichen 
Rahmen. Die zahlreichen Einzelheiten, die jedoch nicht immer ganz mit der 
Forschung gleichen Schritt halten kennten, werden dem Seelsorger alles Wissens- 
werte vermitteln. Es fragt sich nur, ob nicht eine gesonderte Behandlung der Seel- 
sorgsbedeutung der Liturgie (Pastoralliturgik), natürlich neben eingehender liturgie- 
geschichtlicher und liturgiespekulativer Unterweisung, den Seelsorger noch mehr 
fördern wird. Vgl. meine Arbeit Pastoralliturgik (Jb. 4 S. 152—167), deren Ergeb- 
nissen neuerdings auch L. Eisenhofer zustimmt (Theol. Rev. 25 [1926] 269). [599 

A. Neugart O.S.B., Handbuch der Liturgie für Kanzel, Schule und Haus. 
I. Die heiligen Zeiten (Einsiedeln 1926). Nach dem Vorwort hat dies Handbuch 
„sein Wissen aus den mittelalterlichen großen Liturgikern Durandus und 
Garantus, aus den liturgischen Werken der Eichstätter Gelehrten Dr. Valentin 
Thalhofer und Dr. Ludwig Eisenhofer, aus den frommen Erwägungen des Psallite 
sapienter von Erzabt Dr. Maurus Wolter, endlich aus den entsprechenden Artikeln 
der beiden kirchlichen Nachschlagewerke von Herder und Michael Buchberger“. 
Das kennzeichnet seinen Wert und seine Grenzen. Für den, dem die genannten 
Werke nicht zugänglich oder zu umfangreich sind, ist hier ein Leitfaden gegeben, 
der recht übersichtlich in der üblichen Anordnung den Stoff des Kj. darbietet und 
besonders Lehrern dienlich sein wird. [600 

Cours et Conferences des Semaines Liturgiques. Tome IV — „La Paroisse“. 
Jouvain du 10 au 13 aoüt 1925. Die VIII. (französ. sprechende) liturg. Woche in 
der Abtei Mont Cesar in Löwen befaßte sich unter dem besonderen Segen Kard. 
Merciers mit dem Problem der Pfarrerneuerung durch die Liturgie. Die überaus 
anregungsreichen Referate liegen hier gesammelt vor. Besonders ragen hervor die 
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Abhandlung von L. Beauduin O.S.B., L’esprit Paroissial dans la Tradition 
| (11—44) und die von G. Malherbe, Le mobilier liturgique d’une église paroissiale 
(181—290). Weiter werden behandelt: die Eingliederung der Schulkinder und 
Anstaltszöglinge in die Pfarreien, die Arbeit der Ordensleute in den Pfarreien, 
Ausgestaltung der Pfarrkirche, Religionsunterricht durch die Liturgie, Pfarrvesper, 


Tauf- und Begräbnisriten in ihrer Bedeutung für das Pfarreileben usw. [601 
: A. Croegaert, Vers l’Action Catholique et Paroissiale (Brüssel 1926) stellt gut 


die Bedeutung des liturg. Pfarreilebens heraus. [602 
| J. Kramp S. J., Meßgebräuche der Gläubigen in der Neuzeit (St. d. Z. 56 [1926] 
206—223). Beschreibt zunächst den Ordo Burckardi von 1502 und das Directorium 
divinorum officiorum Ciconiolani von 1539. Die Meßreform Pius’ V. von 1570 ist 
| ein Ausgleich zwischen beiden. Von den Ausführungen Burckards über die Anteil- 
4 nahme der Gläubigen, bes. über den Opfergang, ist darin nichts aufgenommen. 
3 Eine indirekte Verbindung mit den Gläubigen ist durch die Anordnung über lautes 
und stilles Beten angestrebt. Eine genaue Untersuchung der jetzigen Bestimmungen 
ergibt, daß für Hochamt und Gemeinschaftsmessen die stehende Haltung als Grund- 
haltung gefordert ist, während Knien und Sitzen besondere Ausnahmen darstellen. 
Kr. stellt gut und überzeugend alle die Anweisungen des Ritus celebrandi missam 
von 1570 heraus, die den Gemeinschaftsgedanken betonen, und geht dann den 
verschiedenen in den deutschen Diözesen üblichen Gewohnheiten nach. Zum Schluß 
stellt er die Möglichkeiten und das Ideal der Gemeinschaftsmesse für unsere Tage 
heraus, wobei er besonders betont, daß der Geist die Haltung schaffen muß. [603 

[W.] S[chwer], Wiederbelebung der Schriftpredigt (Bonner Zeitschr. f. Th. u. 
Seels. 2 [1925] 384—387). Ausgehend von der Tatsache, daß die, sich überdies 
noch meist auf das Evangelium beschränkende, Perikopenpredigt nur einen sehr 
geringen Teil der Hl. Schrift dem Volke vermittelt, schlägt S. vor, freie Predigt- 
perikopenreihen aufzustellen, aber im engsten Anschluß an die Liturgie und unter 
Wahrung des Vorranges der liturg. Perikope. Doch dürfte die erstrebte Abwechslung 
in der Predigt auch dadurch zu erreichen sein, daß man die Perikope mehr aus ihrem 
Zusammenhang mit der Liturgie heraus erklärt. [604 
| A. Meyenberg, Homiletische und katechetische Studien im Geiste der Heiligen 
"iy Schrift und des Kirchenjahres (Luzern ® 1925). Die Neuauflage ist wenig verändert. 
Doch wäre es zu wünschen, daß das bahnbrechende Werk von seinem Verf. in 
: Beriicksichtigung der Ergebnisse der neueren Liturgiewissenschaft ausgebaut werde. 
| [605 

Abt I. Herwegen O.S.B., Das katholische Bildungsideal (Das katholische 
Bildungsideal und die Bildungskrise. Vorträge der Sondertagung des Verbandes der 
Vereine kath. Akademiker in Recklinghausen, hg. von B. Rosenmöller [Mnch. 
1926] 7—28). Bildung bedeutet für den Katholiken die Wiederherstellung der Gott- 
ebenbildlichkeit des Menschen; diese Bildung ist in Christus und der Kirche objektiv 
bewirkt. Wir werden darum faktisch katholisch gebildet sacramentis, doctrinis et 
praeceptis (cf. oratio 29 ad diversa Miss. Rom.). Abt H. tut dann ausführlich dar, 
wie das sakramentale Leben der Kern der übernatürlichen Bildung ist, und wie 
dogmatische und moralische Bildung auf diese sakramentale Bildung hingeordnet 
sind und aus ihr heraus befruchtet werden. Die Struktur übernatürlicher katho- 
lischer Bildung erweist sich als richtunggebend auch für die natürliche kathol. 
Bildung. [606 

A. Struckmann, Richtlinien und Verteilung der Lehraufgaben für den katho- 
lischen Religionsunterricht an den höheren Schulen Preußens (Düsseldorf 1925). 
Im Rahmen der neuen preußischen Richtlinien gibt Str. Vorschläge für die Ver- 
teilung des vorgeschriebenen liturg. Pensums auf die einzelnen Stunden. Der Geist 
der neuen Lehrpläne wird sich nur dann fruchtbar auswirken, wenn nach dem 
Gesetz der Konzentration der eigentliche lit. Lehrstoff dadurch ergänzt wird, daß 
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besonders in Bibelkunde, Glaubens- und Sittenlehre immer der Zusammenhang mit 
dem zentralen kultischen Leben der Kirche herausgearbeitet wird. [607 

J. Gerhards, Die religiöse Lebensschulung auf der höheren Schule (Jb. d. Verb. 
kath. Akad. 1925, 35—56) bietet ausgezeichnete Gedanken und Vorschläge zur 
Erziehung einer innerlichen Kirchlichkeit, wobei die Bedeutung der Liturgie sehr 
gut gesehen ist. (608 

Gr. Rensing, Lebensvoller biblischer Unterricht. II. Neues Testament (Düssel- 
dorf 1925). Im Anschluß an die bibl. Lektionen wird kurz auf ihre „Verwendung 
als Evangelium“ hingewiesen. So gut diese Hinweise im einzelnen sind, so ließen 
sie sich doch noch der Liturgie entsprechender gestalten. Vgl. dazu Abt Herwegen 
in Bonner Zeitschrift f. Theol. u. Seels. 2 [1925] 161. [609 

O. Eberhard, Lebendiger Religionsunterricht (Stuttgart 1925). In den als 
Neue Folge des Arbeitsschulunterrichtes gesammelten Stundenbildern werden liturg. 
Themen, dem prot. Charakter des Buches entsprechend, nur ganz selten behandelt, 
wobei die Verf. das Wesen solchen iiturgisch-arbeitsschulmaBigen Unterrichtes noch 
zu sehr im Manuellen zu sehen scheinen. [610 

A. Burkert, Evangelischer und katholischer Religionsunterricht im Lichte des 
Arbeits-Schul-Gedankens (Berlin 1925). Diese ausgezeichnet über die gesamten 
modernen Bestrebungen zur Lebendiggestaltung des Religionsunterrichts bei Prote- 
stanten und Katholiken orientierende Schrift läßt mit betrüblicher Deutlichkeit 
erkennen, wie wenig die Liturgie in ihrer Bedeutung für lebendigen Religions- 
unterricht auf kath. Seite erkannt ist. Gerade dadurch müßten ja die kathol. 


Bestrebungen sich von den ev. abheben. — Bemerkenswert ist das S. 110 über den 
Vorteil des Schulgebetes nach Gebetsformeln (gegenüber der Übung des freien 
Gebetes) für Oberklassen Gesagte. [611 


Fr. Ranft, Katholische Religion (Hb. des Arbeitsunterrichts f. höhere Schulen 
Heft 3. Frankf.-M. [1925] 45—94) empfiehlt zur praktischen lit. Schulung (in 
IV—OII) unter Ausschluß jedes Lehrbuches das Meßbuch in der Hand der Schüler 
als Quelle. [612 

H. v. Lassaulx, Liturgisch gestalteter Schulgottesdienst (Z. f. d. kath. Religions- 
unterricht an höheren Lehranstalten 3 [1926] 158—161). Schulgottesdienst und 
Pfarrgottesdienst. Benützung des Meßbuches f. d. Mittel- und Oberstufe unerläßlich. 
VI—UIII müssen auch die Lieder des Diözesangebetbuches lernen. An Hand des 
Meßbuches lassen sich allein Unterricht und Gottesdienst wirksam verbinden. 
Praktische Beispiele zur konkreten Gestaltung der Wochentags- und Sonntagsschul- 
messen. Verständnisvolless Anknüpfen an die gegebenen Möglichkeiten und ziel- 
bewußte, aber nie schroffe Anbahnung einer idealen Anteilnahme der Schüler an 
der Liturgie. [613 

M. Pfliegler, Die Erziehung zum religiösen Leben und der Religionsunterricht 
(Christl.-päd. Bl. 49 [1926] 185—191). Das religiöse Leben ist Teilnahme am Leben 
des in der Kirche sakramental fortlebenden Christus. Verf. weist nach, daß ein 
Unterricht, der gleichläuft mit dem Kirchenjahr, ohne irgendwelche Gewalttat in 
seiner Systematik möglich ist. „Das Wort Gottes muß immer wieder Fleisch werden, 
Leben gewinnen, Leben gewinnen können an dem einen Leben, das uns gegeben 
ist, und nur, wenn wir Unterricht und Erziehung eingliedern in dieses Leben, 
wird das Wort Gottes in den jungen Menschen wieder Fleisch und Leben erhalten 
und sie werden die Herrlichkeit des Eingeborenen wiedersehen voll der Gnade und 
Wahrheit.“ (614 

B. Rebstock O.S.B., Liturgische Exerzitien. Gedanken und Vorschläge (Th. u. 
Gl. 18 [1926] 33—53). Versteht unter Lit. Ex. ein System religiöser Übungen, vorab 
Betrachtungen, die darauf angelegt sind, zur Abkehr von der Sünde und zu heiliger 
Lebensgestaltung nach dem Vorbild Christi zu verhelfen, sofern die der Liturgie 
eigene Art, Ziele, Pflichten und Gnaden des christlichen Lebens zu sehen und 
darzubieten, für Auswahl und Behandlung derselben zum Vorbild genommen wird. 
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In welchem Maße das geschieht, hängt ab von seiner persönlichen Vertrautheit 
mit der Liturgie wie von seinem seelsorgerlichen Takt. Dabei genügt nicht mehr 
äußere Erklärung von Texten und Zeremonien usw.; „lit. Ex. sollen die tragenden 
Grundgedanken der Liturgie nach ihrem dogmatischen Gehalt und ihrem aszetischen 
Lebenswerk sich zu eigen machen, sie in der eigenartigen Beleuchtung und 
Betonung, welche die Liturgie ihnen gibt, darstellen und von hier aus die Folgerungen 
für Ziel und Aufgaben des christlichen Lebens ableiten“. „Durchaus angemessen für 
liturgische Ex. ein geübter praktischer Anschluß an die hl. Liturgie und ihre 
Gnaden.* Teil II der Arbeit führt in ganz ausgezeichneter Weise „Leitgedanken 
lit. Exerzitien“ vor. [615 

J. B. Umberg S.J., Exerzitienfundament und Taufe (Z. f. Aszese u. Mystik 1 
1926] 143—155). „Es dürfte dem Sinne des hl. Ignatius nicht widersprechen, 
wenn wir das (Anfangs)wort (der Exerzitien) Homo creatus est über die natürliche 
Schaffung hinaus auch von der übernatürlichen Neuschöpfung des Menschen ver- 
stehen“, die sich in der Taufe vollzieht. U. möchte mit seinen Ausführungen ,,die 
knappen Andeutungen des hl. Ignatius nicht bloß vom Standpunkt der natürlichen 
und übernatürlichen Schépfungslehre aus, wie es meist geschieht, sondern auch 
vom Sakramentendogma aus unterbauen und dem Exerzitienmeister Gedanken 
bieten, die es ihm ermöglichen, das Fundament von einem weniger betretenen 
Standpunkte aus zu beleuchten und so namentlich jenen näher zu bringen, die 
liturgisch eingestellt sind“. [616 

L. Krebs, Die Volkssprache bei Spendung der Taufe, Vorsegnung, Kranken- 
kommunion, sowie bei der Krankenölung und Benedictio Apostolica (Seelsorger 2 
[1926] 137—144). Eine genaue Übersicht über die Verwendung der Volkssprache, 
soweit sie durch die deutschen Diözesanritualien gestattet ist. Grundsätze und Vor- 
schläge für die Neugestaltung des Wiener Rituale, mehr von pastoralem als von 
liturg. Gesichtspunkt. [617 

L. Krebs, Der Begräbnisritus und die Volkssprache. Auf Grund von 24 Diö- 
zesanritualien dargestellt (Seelsorger 1 [1925] 230—236). Vgl. vorstehende Nummer. 
Von wenig Verständnis für die Eigenart liturg. Sprache und Schriftauffassung zeugt 
die Bemerkung: „Die Reminiszenzen aus dem Alten Testament wirken erbaulich auf 
die getauften Juden, weniger auf die arischen Christen, die von den heutigen Juden 


zu leiden haben.“ [618 
P. Parsch Can. Reg. Lat. gibt Liturgische Volksandachten in deutscher Sprache 
heraus. Bisher 13 Nrn. (Klosterneuburg, Selbstverlag). [619 


P. Parsch Can. Reg. Lat., Die Karwoche und unser Volk (Seelsorger 2 [1926] 
130—137) gibt wertvolle Anregungen, wie man, selbst bei den schlichtesten Verhält- 
nissen, den Kargottesdienst zu wirklichem Volksgottesdienst machen kann. [620 

E. Böminghaus, Jesusfrömmigkeit oder Christusfrömmigkeit? (Z. f. Aszese u. 
Mystik 1 [1926] 252—265). Verteidigt die Berechtigung einer Jesusfrömmigkeit 
neben der Christusfrömmigkeit und glaubt, daß besonders die liturg. Frömmigkeit 
nach der Ergänzung durch die „seelischen Quellen schöpferisch drängender Jesus- 
liebe“ rufe. Diese „Ergänzung“ scheint mir jedoch als solche nicht notwendig zu 
sein, weil die wahre liturg. Christusfrömmigkeit an sich schon das Göttliche an 
Christus immer in der Verbindung mit dem Menschlichen sieht. Die ,,symbolhafte 
"ereinfachung“ der Darstellung des Lebens Jesu im Kirchenjahr birgt in sich schon 
die ganze Fülle des Christuslebens, ja sie steigert sie noch gegenüber einer 
Frömmigkeit, die primär auf das menschliche Jesusleben hingeordnet ist. [621 

Hildegard Hübinger und W. Liese, Beiträge zur Geschichte von Liturgie und 
Caritas (Caritas 30 [1925] 377. 384). Einige zwanglose neue Belege für das MA. Es 
werden nur Meßtexte, Segnungen nur, wenn sie mit der Messe in Verbindung stehen, 
berücksichtigt. Charakterisiert einführend die Gebete und Messen mit caritativem 
Einschlag. Messen ad poscendam caritatem; gegen Krankheit und Sterbensnot; 
Messen pro febricitantibus meist zu Ehren des hl. Königs Sigismund; pro vitanda 
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mortalitate usw. oft zu Ehren des hl. Märtyrers Sebastian und des hl. Rochus; beı 
der Feuerpest zu Ehren des hl. Antonius von Vienne. Messen zum hl. Job bitten 
um Geduld in jeder Krankheit, zuweilen auch beziehen sie sich speziell auf die 
Syphilis. M. pro peregrinantibus und pro navigantibus, oft zu Ehren des hl. Raphael, 
der hl. drei Weisen. Pilgersegnungen. Benedictio perae et baculi. Messen für 
hoffende Frauen (bei schwerer Geburt auch zu Ehren der hl. Margareta). Messen 
gegen Unfruchtbarkeit kinderloser Frauen (auch zum hl. Gabriel), Messe zur Dank- 
sagung nach der Geburt. Nothelfermessen, Messen gegen plötzlichen Tod, gegen 
Diebstahl usw. — Belege aus Missalien des 15. und 16. Jh. 1622 

A. Dempf, Das klassische Schrifttum der Christenheit (Hochland 23 [1926] 
521—539) zeigt S. 524 ff., wie das Eindringen in die klassischen Liturgien und ihre 
literarischen Denkmäler einerseits und der schlichte unreflektierte Sakramenten- 
empfang sich gegenseitig bedingen und fördern. [623 

K. Reban, Liturgickd obnova o nagem lidu (Liturgische Erneuerung in unserem 
Volk) (Casopis katolického duchovenstva 67 [1926] 72—79). Der Priester ist der 
Apostel der liturg. Erneuerung, zunächst durch Belehrung über die Liturgie. Zu 
diesem Zwecke dienen liturg. Katechesen und Predigten, die Verbreitung liturg. 
Volksbiicher nach dem Vorbilde Deutschlands, wo die „Ecclesia orans“ die „Liturgia“ 
und andere Veröffentlichungen in das Verständnis der Liturgie einführen. Auch die 
liturg. Texte sollen dem Volke durch gute Übersetzungen zugänglich gemacht werden; 
bier wird hingewiesen auf das weitverbreitete Meßbuch von A. Schott. Das Volk 
soll über die kirchl. Festzeiten unterrichtet und mit den kirchl. Riten bekannt gemacht 
werden, wie es in Deutschland durch die von Maria Laach hg. ,,Liturgischen Volks- 
büchlein“ geschieht. Auch praktisch muß die Liturgie geübt werden; es muß Sorge 
verwendet werden auf die Reinlichkeit und den Schmuck der Gotteshäuser, auf die 
kirchl. Gerätschaften, auf die Pflege des liturg. Gesanges. Die Gründung liturgischer 
Vereine wird empfohlen. 

Mit der Übersetzung liturg. Texte ist bereits der Anfang gemacht worden durch 
Übertragung des rém. Missale in die böhmische Sprache: Rimsky Misal. 
Prelozil a poznamkami liturgickym opatfil P. Marian Schaller, Benediktin v. 
Emausich. Praze 1925 (Römisches Missale. Übers u. mit liturg. Anmer- 
kungen versehen von Marian Schaller, Benediktiner von Emaus, Prag). Der 
Übersetzung geht eine Einführung in die Liturgie voraus, in der Abt Ernst 
Vykoukal über das hl. Meßopfer (O bet’ mSe svaté), das Kirchenjahr (O cir- 
keonim roce) und das Missale (O misäla) handelt. H. H.  [624/5 

M. S. Mae Mahon, Liturgical Catechisms: the Curch, the Mass, the Year 
(Dublin 1926). Praktisches, aber aus den besten Quellen schöpfendes Buch. L.G. [626 
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Liturgiegeschichtliche Quellen 


herausgegeben von Dr. P. Kunibert Mohlberg, Benediktiner der Abtei Maria 
Laach, und Dr. Adolf Riicker, Prof. an der Universitit Miinster. 

Heft 1/2: Das Fränkische Sacramentarium Gelasianum in alam. 
Uberlieferung (C. Sangall. Nr. 348) St. Galler Sakr.-Forsch. I. 
Hrsg. v. P. K.Mohlberg. Mit2 Taf. CIV u. 2928S. 15,—. 
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Urexemplar. Von Prof. D.H.Lietzmann. XLVIIIu. 186 S.8,85. 

Heft 4: Die syrische Jakobusanaphora nach der Rezension 
des Ja’göb(h) von Edessa. Mit d. griech. Paralleltext hrsg. 
von Dr. Adolf Rücker, Prof. in Münster. XXXIIu.858. 4,50. 

Heit 5/6: Die Konstanzer Ritualientexte in ihrer Entwicklung 
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Heft 7/8: Der stadtrömische christliche Festkalender im Alter- 
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sucht von Dr. Herm. Fuchs. LXXXI u. 68 S. 7.80. 
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stiits. Bearbeitet von P. Dr. Odilo Gatzweiler O. F. M. 
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Heft 11: Dieälteste erreichbare Gestalt des Liber Sacramentorum 
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Dr.P.K.Mohlberg und Prof. Dr. A.Baumstark. (Im Druck.) 
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Heft 4/5: Sol salutis. Gebet und Gesang im christl. Altertum mit 
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